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LE CHEMINEMENT SPIRITUEL 
VERS LA SÉRÉNITÉ 


I. Le mot sérénité est un mot symbole 


Il importe d’être attentif dès le départ de notre recherche 
à la polyvalence, et aussi à l’ambivalence de ce symbole, — 
ce en quoi il est semblable à tous les autres mots-symboles. 

La sérénité évoque l’image d’un ciel immobile et sans nua- 
ges, par une de ces nuits de Castille, à demi lumineuse, où 
le sentiment de sécurité des habitants endormis se nourrit du 
chant du veilleur de nuit qui scande les heures et annonce 
presque invariablement que le ciel demeure serein, sereno. Si 
bien que le veilleur de nuit en est venu à s’appeler El sereno. 
La notion de sérénité apparaît déjà comme intégrant plusieurs 


: éléments. 


Par ailleurs la sérénité évoque aussi l’image de la lumière 
baignant immuablement les cimes de certains rares sommets 
que les nuages ne recouvrent presque jamais : « Semblable à 
ces hautes montagnes dont la cime au-dessus des nues trouve 
la sérénité dans sa hauteur et ne perd aucun rayon de la 
lumière qui l’environne » (Bossuet, cité par Littré). Merveille 
du symbole capable d'évoquer dans la réalité matérielle de 
la nuit comme dans celle du jour la même qualité d’être. 

L'origine du mot, par le grec, jusqu’au sanscrit, serait 
l'étoile Sirius, Zeio1oc la plus brillante des étoiles, celle dont 
la lumière dépasse celle de toutes les autres étoiles. Ce pour- 
quoi, sans doute, les tout-puissants Doges de Venise avaient 
droit au titre de Sérénissimes.… 


* 
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Il est normal de retrouver sur le plan spirituel les mêmes 
nuances dans le mot sérénité, évoquant cependant toujours 
une même qualité d’être. L’analogie du Hope demande 
qu’on se défie des définitions faciles et qu’on ne se résigne 
pas à la définir par un seul de ses modes de réalisation. 

La réalisation idéale de la sérénité, idéale et pourtant réelle, 
se trouve en Dieu seul. Elle est en Lui l’immobilité heureuse 
de l’Être qu'aucun mal ne saurait atteindre et qu'aucun bien 
autre que lui-même ne saurait attirer ou mouvoir. Immobilité 
qu’il faut pourtant concevoir comme une sorte de mouvement 
plein, sans déficience, et qui est le jaillissement infini de sa 
vie, dans la procession dés Personnes divines. La sérénité est 
en Dieu la plénitude comblée de la pure Transcendance qui se 
possède elle-même, dans une joie infinie, comme son Être 
même. 

Même si la sérénité divine est le terme visé par toute vie 
spirituelle, il est clair qu’elle nous sera toujours inaccessible 
dans sa qualité propre. La condition humaine change 
les données du problème. Il serait grave de l’oublier. Et il 
semble que certains ont commis cet oubli aux conséquences 
lourdes. Il faut entrer ici dans l’histoire de la spiritualité qui 
montrera’ les réalisations diverses, authentiques ou non, de 


sl 


la sérénité, quitte à nous contenter d’un aperçu rapide. 


& 


Il. Des diverses valeurs de la sérénité 


Force nous est de partir d’une donnée descriptive et d’en 
analyser les contenus spirituels différents. On décrit ordi- 
nairement sous le nom de sérénité un état d’Âme caractérisé 
par un équilibre intérieur heureux, qui suppose que les pas- 
sions ne troublent pas un être capable de mettre son” orga- 
nisme intégral au service de la fin qu’il poursuit. Sans aucun 
doute, cette description recouvre des réalités spirituelles si 
différentes qu'on est tenté de parler non plus d’analogie, 
mais d’équivoque. à leur égard. La valeur spirituelle d un 
état dépend de la valeur des causes qui le produisent ou le 
finalisent. Or, en simplifiant délibérément les données histo- 
riques, on peut réduire à trois les schémas principaux concer- 
nant la sérénité. 
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1. La Sérénité par carence, 


Elle nous retiendra peu, étant donné son aspect surtout 
négatif. C’est celle du noble-vieillard-aux-cheveux-blancs.…. 
blasé peut-être par les joies dont il a usé et abusé, ou du 
moins, ayant perdu, faute de vitalité, l’appétit des biens et 
des joies terrestres. Sa sérénité est immuable, car les causes 
capables de la troubler se sont taries. 

I faut rapprocher de ce type la sérénité de certaines êtres 
chez qui le tonus vital n’a jamais atteint la force requise pour 
qu’il y ait passion. Quoi qu'il en soit des possibilités spiri- 
tuelles que recèle quand même ce type de sérénité, disons 
qu’en tant que tel il ne présente aucun intérêt. 


2. La sérénité par ascèse pure. 


Il conviendrait ici de noter bien des nuances qu’il nous faut 
sacrifier à regret. En généralisant beaucoup, on peut mettre 
dans ce type la sérénité du stoïcien, qui nie la joie et la souf- 
france, celle du spartiate ou encore celle de certains ascètes 
hindous. La capacité d’enregistrer les émotions demeure, 
mais un volontarisme exercé est arrivé à faire taire toute 
traduction de cette émotion, parfois même au point de blo- 
quer les réflexes les plus spontanés. 

Sérénité despotique, pourrait-on dire, et du fait même man- 
quant d’authenticité. Elle est plutôt une négation volontaire 
des émotions qu’une insensibilité profonde à leur éveil. Sou- 
vent, aucune synthèse supérieure ne vient valoriser ce. silence 
imposé. Il y a là une performance difficile, qui est son propre 
but. Elle ne débouche sur rien. Elle mobilise trop de capital 
psychologique dans l'effort de réduction au silence -des émo- 
tions, pour en garder encore de disponible pour une finalité 
supérieure. (Pourtant dans les cas les meilleurs, cette éven- 
tualité n’est pas à écarter.) Quoi qu’il en soit de la noblesse 
morale dont se pare cette attitude, elle trouve sa fin dans 
le sujet lui-même. Elle est donc marquée par un narcissisme 


sans ouverture. 
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3. Sérénité par assomption dans l'amour. 


C’est la seule valable en climat évangélique. Elle-même 
n’est pas un état univoque. Elle est essentiellement dynamique 
et nous aurons à analyser ses diverses phases. Quoique le 
schéma essentiel demeure identique, on peut discerner une 
phase initiale et une phase finale, séparées par une période 
d'évolution difficile. On peut dire que grâce à la deuxième 
phase, la première se fond progressivement dans la dernière. 

Ce qui caractérise la première phase, c’est que l'initiative 
personnelle du sujet y demeure prépondérante, tandis que 
dans la phase finale, l'initiative est à Dieu. 

Dans l’un comme dans l’autre cas, il n’est pas question de 
destruction, ni d’ignorance volontaire des passions. Ceci est 
tellement vrai que l’on constate souvent, au terme de l’évo- 
lution, un affinement de la réceptivité aux émotions, une sorte 
de qualité plus délicate des émotions. 

Mais la synthèse psychologique intérieure se construit (ou 
« est donnée », selon qu'il s’agit de la première ou de la troi- 
sième phase) dans l’harmonie d’une affectivité supérieure 
éclairée par la foi. 

Ce qui nuit à la sérénité, ce n’est pas l’existence des émo- 
tions ou des passions, mais leur intensité anarchique, en pre- 
nant ces deux termes par manière d’un fout. Aussi pouvons- 
nous affirmer ceci : 

a) dès lors que l'intensité des passions n’est plus seule- 
ment fonction d’une sensibilité débrayée, fonctionnant comme 


une pure réceptivité sans contrôle, investissant du même coup 


tout le capital psychologique disponible, mais bien d’une 
sensibilité assumée par une affectivité supérieure ; 

b) dès lors que, en dehors de toute question d’intensité 
absolue, les passions viennent s’inscrire dans un psychisme 
harmonieux où le contrôle de la sensibilité est assumé par 
une affectivité supérieure éclairée et rectifiée par rapport à 
Dieu, alors la sérénité devient positive et capable d’être mise 
au service d’une finalité supérieure. Telle était la sérénité 
humaine du Christ. 
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[IL Contamination grecque 


Le problème de la sérénité a été, sous un nom ou sous 
un autre, un de ceux qui ont le plus souvent préoccupé les 
Pères de l’Église. Pour en comprendre la raison, il faut évo- 
quer la puissance de séduction de la pensée grecque sur ceux 
des premiers Pères qui tentèrent d’exercer une réflexion per- 
sonnelle sur le message évangélique. Plus exactement sur 
l’aspect du message évangélique invitant à la contemplation. 
Or, on oserait dire sans trop d’injustice que dans l’antiquité 
païenne, les vraies valeurs religieuses, désertant le panthéisme 
trop peu religieux, et même trop peu moral, s'étaient réfugiées 
dans le ciel de la contemplation. Platon et Plotin en étaient 
les maîtres. La qualité intellectuelle de ces maîtres était telle 
que nous en subissons encore la séduction. Que dire de ceux 
qui étaient proches d’eux dans le temps et n'avaient aucun 
instrument intellectuel approprié à une réflexion personnelle 
sur l'Évangile? On conçoit qu'ils aient été chercher chez les 
penseurs grecs, non point le contenu de leur réflexion, mais 
l'outil intellectuel destiné à l’approfondir. Or, le message 
évangélique avait fait naître un type d'hommes et de femmes 
dominant les attraits de la sensibilité, heureux de la perte 
de leurs biens et inaccessibles à la crainte de la mort. C'était 
précisément ce qui avait fait l'ambition des meilleurs penseurs 


grecs. Pourquoi ne pas leur emprunter une notion philoso- 


phique, absente de l'Évangile dans sa littéralité,. mais parais- 
sant capable d'exprimer un aspect du message évangélique ? 

C’est ce qui a fait la fortune de la notion d’Apatheia qu'il 
nous est bien impossible de traduire par apathie. C’est ce qui 
fait aussi le danger de cette notion; car dans quelle mesure 
est-il possible d'emprunter à un système philosophique une 
notion vivante et de la transplanter dans un autre contexte 
de pensée sans un risque de contamination ? On ne change 
pas arbitrairement la signification d’un mot. C’est pourquoi 
l’Apatheia est un signe de contradiction dans l’histoire de la 
spiritualité. 

I1 semble d’ailleurs que chez beaucoup il y ait eu confusion 
entre la passion au sens purement psychologique, laquelle est 
une richesse capable de bien comme de mal, et la passion 
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au sens moral, c’est-à-dire la violence incontrôlée d’une émo- 
tion sensible entraînant l'être entier à la poursuite d’une 
satisfaction égoiste. 

Sous prétexte de maîtriser la passion au sens moral, beau- 
coup ont rêvé une domination de la volonté sur la sensibi- 
lité, telle que l’homme en arrive à une. réelle insensibilité, 
à une libération du corps. Clément d'Alexandrie, Origène, 
Évagre le Pontique, puis plus tard les moines d'Égypte, ont 
été séduits par cet idéal, assez proche somme toute de l'idéal 
stoïcien. L'absence de rêves exprimant un désir est pour 
Évagre le signe de cette maîtrise totale. Je laisse à juger 
aux experts de la qualité de ce test. On ne peut s'empêcher 
de penser que parfois certains auteurs ont donné dans un 
angélisme dont d’ailleurs ils reconnaissent la difficulté, sinon 
l'impossibilité (Dict. de Spiritualité, Bardy. Apatheia, col. 
732). | 

Si on ajoute que les Pélagiens ont adopté cette notion en 
l’intégrant dans leur hérésie, on comprend la réaction d’un 
saint Augustin et son refus de l’Apatheia. Saint Jérôme réagit 
de même. 

Mais il y a des raisons plus profondes à cette opposition. 
En fait, la doctrine de l’Apatheia est orientale, et les Occi- 
dentaux ont toujours eu du mal à l’accepter. Un Lactance 
s’y oppose avec force (début du IV® siècie) (Dict. de Spiri- 
tualité, col. 733). On a beau dire que l’Apatheia d’un Évagre 
diffère de celle des stoïciens, qu’elle évite le fatalisme de la 
soumission à la loi impersonnelle qui régit l’univers, en la 
remplaçant par la soumission filiale à la générosité créatrice 
de l’amour paternel de Dieul, il est clair que cette notion 
crée un malaise et qu’elle semble être plus païenne qu’évan- 
gélique. 

Tout en gardant le mot, un Grégoire de Nysse en modifie 
plus profondément le contenu. Pour lui, l’Apatheia n’est pas 
autre chose que le fruit de la vie du Christ en nous?. D'’au- 
tres aussi ont réalisé que l’Apatheia, pour un baptisé, ne 
pouvait être que l'équilibre intérieur causé par j’envahisse- 
ment de l’amour de Dieu en nous#. 

En fait, il semble qu’il ait manqué à tous ou presque tous 


1. Cf. L. Bouyer, Introduction à la spiritualité, p. 253. 
2. J. DantéLou, Platonisme et Théologie mystique, p. 103. 
3. J. DantéLou, ibid., p. 06. 
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de distinguer entre la passion au sens psychologique et la 
passion au sens moral. Ce fut l’une des grâces de saint Tho- 
mas d’Aquin que de clarifier l’enseignement traditionnel. Sa 
doctrine concernant les passions est simple : elle constitue 
un progrès d’autant plus appréciable qu’elle permet seule de 
rendre raison des textes évangéliques auxquels il a été trop 
peu fait allusion jusqu'ici. 

_ Rien ne peut mieux manifester un des aspects du chemine- 
ment vers la sérénité que l'étude des passions chez saint 
Thomas d'Aquin. Il y a certes d’autres aspects qu’il faudra 
approfondir. Mais il est loin de prôner une inhumaine insen- 
sibilité ou une illusoire libération du corps, — fût-ce même 
sur la forme de la libération des passions. D'’elles-mêmes, les 
passions ne sont ni bonnes ni mauvaises. Reprises dans le 
dynamisme de la volonté (qui selon lui est la puissance spi- 
rituelle d’aimer), elles retrouvent leur raison d’être dans la 
vie morale. On a parlé de la puissance de contagion de 
notre amour spirituel sur nos amours inférieures 4. Cette for- 
mule est bien plus proche de l'Évangile que toutes celles 
qu’on a pu emprunter à Plotin ou à d’autres. 
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IV. La sérénité du Christ 


C'est un vrai problème de se demander comment certains 
Pères ou certains moines d'Égypte ont pu concilier leur doc- 
trine de l’Apatheia avec ce que les Évangiles disent du Christ 
lui-même. D'une part, la sérénité profonde de son comporte- 
ment ne fait aucun doute : soit en face des contradictions 
des Pharisiens, soit surtout durant sa Passion. D'autre part, 
il a connu nos passions et a accepté qu’elles se manifestent 
comme chez nous par leur retentissement corporel-:de nom- 
breux textes de l'Évangile montrent qu’il a connu la joie, la 
tristesse, le dégoût, la crainte, la colère. Il y à même une 
notion particuliérement riche et assez fréquente dans l’Évan- 
gile, celle qui nous décrit le bouleversement physique causé 
par la compassion devant le mal qui atteint autrui. Pour les 
sémites (et pas seulement pour eux), la compassion retentis- 


4. À. PLÉ, Initiation théologique, IIT, pp. 208-200. 
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sait dans les entrailles. Encore aujourd’hui, nous disons d’un 
homme qu’il se sent des entrailles de père pour un orpheliñ 
rencontré. Saint Matthieu note deux fois cette émotion qui 
saisit le Christ aux entrailles én face des foules (brebis sans 
pasteur), surtout le jour où le pain vient à leur manquerÿ. 
Notre-Seigneur lui-même s’attribue cette émotion. Ce que 
nous traduisons par « j’ai compassion de la foulef » signifie 
mot à mot : je suis pris aux entrailles par la compassion 
on\ayxvi£ouu7. Il y aurait bien d’autres textes parallèles 
à évoquer, en particulier l’émotion du Christ près du tombeau 
de Lazare et surtout durant sa propre agonie, où il connut 
la peur, la tristesse et le dégoût. Enfin et surtout il a connu 
une certaine angoisse religieuse (Le 12, 50). 

Or le problème est posé du fait que d’autres textes, parfois 
même visant les mêmes circonstances, révèlent la totale séré- 
nité où il vivait. Son émotion est réelle. La traduction corpo- 
relle que les témoins ont pu noter ne peut être mise en doute. 
Mais sans aucun doute non plus, cette émotion ne dit pas 
le tout de son comportement. Dans la qualité même de son 
émotion se devine une dimension en profondeur où la sérénité 
apparaît. Il en est ainsi même quand le Christ laisse échap- 
peu cet aveu, à cinq jours de sa mort : Et maintenant, mon 
âme a été troublée8. Dieu sait que ce texte est fort et qu’il 
ne faut pas l’édulcorer. Il suffit de continuer pour voir que 
dans les lignes qui suivent le Christ affirme le calme profond, 
mieux encore : l’unité profonde de son être et sa volonté tout 
entière en conformité avec celle de son Père. 

Il en est de même aux moments les plus terribles du Jeudi 
Saint (où rien n’est plus révélateur de sa sérénité comme 
ce qu'il est convenu d’appeler le discours après la Cène), — 
et surtout du Vendredi Saint, où la coexistence de la souf- 
france physiaue et psychologique avec la sérénité la plus 
totale a donné lieu aux plus beaux travaux théologiques, les 
plus constructifs du moins, de nos vieux Salinanticenses. 

Le P. de Grandmaison a écrit sur ce sujet des lignes qu’on 
ne peut que reproduire : « Comme ses paroles, sa vie coule 
de source et sur un lit de sable, pourrait-on dire, tant sa 


SMt 9, 36,1et 14,14. 

CEMEtrrsS, 22.4C F1 Mecs. 

7. Cf. aussi Le 7, 12. A titre d'indication, on me signale le rôle des 
nerfs splanchiques dans le fonctionnement du sympathique. 

SNIDET2 27. 
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sérénité intérieure est constante®. » Puis ce jugement, qui 
maintient bien l'affirmation de la richesse émotive du Christ 
et celle de sa sérénité : « Sans faire fléchir sa volonté, arrêtée 
et fixée sur celle du Père, sa sensibilité s’émeut, frémit, rend 
de beaux sons purs, tendres ou déchirants 0, » D'où cette 
conclusion : « Si l’on essaie de résumer dans son trait le plus 
frappant la vie intérieure du Sauveur, on s'arrêtera peut-être 
à ce qu’on me permettra d'appeler sa limpiditéll. » 

Avant d’aller plus loin, il faut préciser la condition unique 
où se trouvait l'Humanité sainte du Christ durant sa vie 
terrestre. Il était bien sur cette terre semblable en tout à nous, 
sauf le péché. Mais il n’était pas dans la condition d’homo 
viator où nous sommes nous-mêmes, c’est-à-dire historique- 
ment et ontologiquement en route vers une perfection défini- 
tive que nous ne posséderons que dans la vision de Dieu 
face à face. Il possédait cette vision, dans son intelligence 
humaine, et sa capacité spirituelle d’aimer était comblée par 
la possession inamissible de Dieu. 

Par ailleurs, les données intégrales de son attitude psycho- 
logique sont encore compliquées par le fait qu’il a voulu, 
innocent lui-même, prendre sur lui le péché du monde, ét 
que durant sa Passion il a prié et souffert non pas en son 
nom propre (ce qui n’aurait aucun sens), mais en notre nom 
à nous, pécheurs. 

Ces deux précisions importantes, et si difficiles à concilier 
dans l’explication théologique qu’on en donne, obligent à dire 
que l’exemple du Christ dans sa sérénité — fût-ce sur la croix, 
et surtout sur la croix — ne peut être proposé à tous les 
chrétiens comme un terme à atteindre ici-bas. La sérénité 
du Christ en croix constitue à la fois un miracle et un mys- 
tère. 

Il est clair que notre sérénité à nous, qui ne sommes 
encore que des pèlerins de l’éternité, ne pourra jamais attein- 
dre la qualité de celle du Christ. 


9. L. DE GRANDMAISON, Jésus-Christ, IT, p. 117. 
10. Ibid., p. 118. 
11. Tbid., p. 119. 
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-V. La sérénité chrétienne est un devenir 


Le fait même que la sérénité chrétienne ici-bas n’atteint 

pas la plénitude de son terme, nous oblige à la considérer 
comme toutes les autres réalités spirituelles, non pas comme 
un donné, mais comme un devenir. Beaucoup de discussions 
rouvent leur origine dans le fait qu’on la présente souvent 
comme un état acquis une fois pour toutes. En fait, il y 
a autant de sérénités qu’il y a de moments dans ce devenir. 

.Il est même possible de deviner les étapes de ce devenir 
ou. encore les différents moments de la dialectique de la séré- 
nité. 

a) La première phase, assez facilement atteinte, est celle 
de la sérénité conquise par l'effort personnel, la sérénité ascé- 
tique, pourrait-on dire. C’est celle de l’être qui connaît par 
expérience vécue le choc émotif des passions, qui veut être 
serein et se fonde sur les certitudes de la foi pour le demeu- 
rer. Quoique il en semble parfois à celui qui y est parvenu, 
cette sérénité est en équilibre instable, elle n’est qu’initiale- 
ment vertueuse. Elle est menacée, comme toute construction 
faite de main d'homme, comme toute réalisation spirituelle 
où le mécanisme Dééholobiqne humain, à base de discours, 
essaie de faire face à la réalité. 

Il apparaît aussitôt qu’on ne peut considérer la sérénité sur 
le seul plan des tendances affectives ; elle comporte un élé- 
ment intellectuel qui fonde l'attitude affective. D'’ailieurs . 
peut-on si aisément, dès ce moment, dissocier connaissance 
et affectivité ? Au point de départ, il s’agit d’une certitude 
de foi, celle du plan de Dieu sur le monde, tel que saint 
Paul l’a révélé dans ce qu’il appelle : le mystère du Christ: 
à savoir, que toute l’Histoire du monde est commandée par 
la libre intervention de l'Amour miséricordieux du Seigneur, 
qui a enfermé tous les hommes dans la désobéissance afin de 
leur faire miséricorde à tous, et qui a compté les cheveux 
de notre tête. Il se peut que cette certitude de foi, si solide 
soit-elle, se heurte au mystère de la souffrance personnelle 
ou collective. Mais l'intervention volontaire maintient cette 
affirmation, même alors que le lien qui relie le principe de 
lttérvention aimante de Dieu dans l'Histoire au fait dou- 
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loureux particulier ou collectif, échappe à la conscience. En 
réalité, il semble même que le facteur de connaissance, de 
foi, soit essentiel à la sérénité évangélique. Et qu’elle ne 
peut pas être le fruit d’un pur effort à la spartiate, pour nier 
la souffrance ou l’attrait. C’est ce facteur qui valorise l’équi- 
libre affectif et lui donne son sens. 

b) Peut-être même est-ce cette composante intellectuelle de. 
la sérénité qui en fait la fragilité lors de la première phase. 
Il y a d’ailleurs un lien si profond entre le style discursif de 
cette certitude et la qualité de l’équilibre des tendances affec- 
tives qu'il est bien difficile de les dissocier. I1 semble cepen- 
dant que le mécanisme humain du discours auquel s’appuie la 
certitude qui alimente la sérénité initiale, ne puisse résister 
longtemps à l'épreuve des difficultés personnelles ou collec- 
tives qui constituent le tissu de toute vie. La deuxième phase 
est caractérisée par la perte de la sérénité, ou plus exacte- 
ment de la conscience qu’on en a. 

Il est fatal, et c’est un bienfait, qu’à l’heure de l'épreuve 
apparaisse ce qu'il y a d’inauthentique, de construit plus ou 
moins artificiellement, dans la sérénité initiale. Ce qui est en 
cause, ce n’est pas la certitude de foi qui la fonde, ou l’équi- 
libre affectif auquel elle à abouti. Ces deux éléments, liés 
entre eux, demeurent valables'dans leur réalité profonde. Mais 
c'est leur construction humaine qui est incapable de faire 
face à la multiplicité ou à la difficulté des épreuves subies. 
Il y a là des alliages que le choc des attraits ou l’écrasement 
des renoncements ne peut que révéler durement. Alors :il 
semble que la sérénité disparaisse, aussi bien dans la certi- 
tude qui la fondait que dans l’équilibre heureux qui la carac- 
térisait. D'une part, la sérénité comporte trop d'éléments 
humains mêlés aux surnaturels. D'autre part, la difficulté 
croissante des épreuves finit par avoir raison d’une construc- 
tion que l’on croyait définitive. C’est un fait, fondé en logi-, 
que surnaturelle, qu’il faut perdre la sérénité initiale pour 
trouver un jour la sérénité donnée, dont Dieu seul est 
l’agent #2. 

Car il y a une angoisse spirituelle. Pour reprendre les for- 
mules du docteur Raclot B, elle est essentiellement différente de. 
l'angoisse pathologique, mais elle n’est pas nécessairement 


12..Cf. Saint JEAN DE LA Croix, Nuit obscure, II, 9, pp. 573-575 (Des- 


clée de Brouwer, 1959). 
13. Cf. Dr Raccor, Culte de l'angoisse et du tourment, p. 458. 
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exempte de tout élément relevant de l'angoisse pathologique. 
Elle est ce qui caractérise la situation d’un être, qui ne per- 
çoit plus ses racines ontologiques, ni sur le plan naturel, ni 
sur le plan surnaturel; qui ne se sent plus rattaché à la 
source de l'être. J’oserais même dire que la conviction. intel- 
lectuelle de la philosophie de la création est de peu de 
secours. L'expérience vécue y apparaît étrangère. Les certi- 
tudes rationnelles semblent alors absurdes ou vides. La vie 
affective est dépourvue de sens ou d’objet. La vie surnatu- 
relle même, seule raison d’être, de par leur état de vie, de 
beaucoup de ceux qui connaissent cette angoisse, semble dé- 
réalisée. Il reste l’absurdité et le vide. Il faudrait ici relire 
le livre de Job. 

S’il n’en est pas définitivement ainsi, c’est que l'aspect né- 
gatif de cette phase ne doit pas cacher la réalité positive qui 
chemine sous l’apparence négative. Le courant de la vie spiri- 
tuelle, de la vie de Dieu en nous a fait tout autant pour révé- 
ler l’inauthenticité de la sérénité initiale que les épreuves exté- 
rieures. Il y a dans le dynamisme de la grâce une exigence 
de sincérité qui est à l’œuvre dès le départ. La discontinuité 
des états de conscience ne doit pas nous cacher la continuité 
profonde de l’œuvre de la grâce. C’est de ce désespoir situé 
au niveau de l’apparence qu’émerge un peu à [à fois la séré- 
nité définitive et réelle qu'aucun volontarisme n'aurait pu 
atteindre. 

c) La sérénité définitive, autant qu’elle puisse l’être ici- 
bas, ne peut pas être définie par l’absence de passions ou 
d'émotions. L’impassibilité n’a jamais été un idéal conforme à 
l’enseignement de l'Évangile. En elle-même, si elle est pos- 
sible ici-bas, l’impassibilité suppose la négation coûteuse d’une 
partie de notre dynamisme intégral. Telle ne peut être la séré- 
nité au terme de son évolution. La sérénité évoque le rayon- 
nement harmonieux et lumineux d’un dynamisme en pleine 
force et nullement mutilé. La vraie sérénité comporte l’inclu- 
sion du dynamisme passionnel dans le dynamisme intégral. 
Elle est la restauration de toute la puissance d’aimer, sensi- 
ble et spirituelle, dans la certitude de posséder l’objet aimé, 
quitte à éliminer de ce mot « possédé » toute attitude « posses- 
sive » et donc régressive. 

Les deux éléments de la sérénité : connaissance et équilibre 
affectif, se retrouvent ici dans leur réalité profonde, toujours 
identique à elle-même, mais transformée dans sa modalité. 
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L'élément de connaissance est toujours essentiellement la 
certitude de l'intervention du Dieu-Amour de l'Histoire per- 
sonnelle et collective. Mais ici cette certitude est donnée, au 
lieu d’être le fruit d’un discours humain. C’est la certitude, 
non seulement de posséder Dieu un jour, mais celle d’en être 
aimé dès aujourd’hui, d’être l’objet d’un amour qui nous dé- 
passe. Ce n’est plus seulement une certitude aveugle, laborieu- _ 
sement appuyée à un discours humain, qui fonde la sérénité. 
Mais le plan de Dieu se manifeste à l’Âme comme « un con- 
cert silencieux », où le sens du rôle de chacun découle de 
l’harmonie même de l’ensemble. Le sens même du mystère 
se dévoile et laisse deviner en toute l'Histoire l’œuvre de la 
Sagesse aimante de Dieu 4. Est-ce donc la pleine lumière ? 
Elle est impossible ici-bas. C’est encore la nuit, mais c’est 
la « nuit sereine », chère à saint Jean de la Croix, comme à. 
tout Castillan 5. C'est par-dela les images et sans bruit de 
paroles que Dieu enseigne l’âme. Mais la certitude n’en est 
que plus forte. | | 

Parallèlement, l’affectivité connaît une harmonie intérieure, 
où toutes les capacités naturelles, non seulement demeurent, 
mais connaissent un affinement et une richesse nouvelle. Il 
n’est pas un instant question d’absence ou de destruction de 
nos passions, ni même de domination tyrannique. L’être entier 
connaît alors une plénitude intérieure qui le comble. De la 
réponse libre de l’homme à l’amour total naît la plénitude d’ac- 
tualisation de toutes les capacités d’aimer 16. 

Toutes les puissances affectives sônt assumées dans un 
amour qui les transmue. Harmonie intérieure de l’être entier, 
qui évoque l’état d’innocence, où l’être humain intégral con- 
naissait une unité telle que toute chose, toute sensation, toute 
émotion devenait matière À une meilleure connaissance et un 
meilleur amour de Dieu. « Heureuse l’Ââme qui parviendra à 


_cetiétat 7, » L'image symbolique utilisée par le Docteur Mys- 


14. Cantique Spirituel, str. XxIX, p. 863. 

15. Ibid., XXXIX, 4, Pp. 911-972. M 

16. C’est ce qui manifeste le bien-fondé de l’ascèse sanjuaniste, sur le 
plan psychologique et sur le plan théologique. Cette ascèse, si contraire à 
la doctrine du stoïcisme comme à l'attitude spartiate, offre à notre être 
intégral la possibilité d’un épanouissement héureux, parce qu’elle est 
« inspirée » par la préférence pour l’Être transcendant et non par la des- 
truction du relatif. Cf. « Ascèse de lumière », in Études Carmélitaines, 
1949, « Trouble et Lumière ». 

17. Cantique Spirituel, XXXI, 5, p. 878. 
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tique est celle du « fleuve paix » prédit par Isaïe et qui 
comble les moindres creux de l'être humain. Ce qui est 
suggéré, c'est donc un état de rassasiement intégral, et non 
un: vide ou un silence imposé de force. Durant trois strophes 
du Cantique Spirituel18, le Saint passe en revue toutes les 
puissances affectives, toutes les passions sous toutes leurs 
formes, et il montre comment la joie née de l’amour récipro- 
que de Dieu et du fidèle entraîne dans son courant tout ce 
qui est capable de vivre. La seule chose qui pourrait encore 
troubler la sérénité d’un être aussi comblé par Dieu, c’est 
la mémoire de ses fautes ou l'évocation du péché du monde. 
Or cette évocation même; pour exacte qu’elle soit, n’éveille 
plus aucun sentiment douloureux ni anxieux . La compassion 
pour les peines d’autrui, ou ses fautes conduit bien à agir en 
conséquence, mais sans que rien ne vienne compromettre 
l'équilibre intérieur et la certitude heureuse qui le fonde. 

. Au terme du Cantique Spirituel, toute la sensibilité et les 
forces naturelles mêmes, — pour employer une expression qui 
va-jusqu’aux sources de la vie, — sont tellement purifiées et 
spiritualisées qu’elles prennent part à leur manière à la séré- 
nité totale de l’être; sérénité dont la source première est 
cependant purement spirituelle 2, Aïlleurs, en une expression 
elliptique, Mais parfaitement évocatrice, saint Jean de la 
Croix parle de « la tranquillité du cœur procédant des en- 
trailles de l’amour ?1 ». 


Ce mot entrailles noùs ramène À l'Évangile. Car telle était 
la sérénité du Christ. Elle l’était avec une perfection dont 
nous savons qu’elle nous est inaccessible ici-bas. La nôtre 
— au mieux ( mais un mieux vers lequel nous savons que 
nous devons tendre en vertu de la grâce de notre baptême) — 
sera la sérénité d’un être comblé qui déjà possède la joie, mais 
qui attend encore une plénitude plus belle et définitive. Le 
signe même de son authenticité, c’est qu’elle est attente de 
sa plénitude et mouvement vers son achèvement. 

Pour revenir à notre point de départ, la sérénité du Christ 
est celle d’un pic neigeux qui baigne dans une lumière éblouis- 


18. Ibid., XXX, XXXI, xxxII. 
19. Jbid., p. 871. 

20. Ibid., XL, 5, pp. 916-917. 
21. Ibid., p. 000. 
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sante et qu'aucun nuage ne saurait jamais atteindre. La nôtre 
est celle de la nuit sereine, la nuit de Castille où les étoiles 
paraissent se détacher en relief dans l’espace bleu-noir aux 
profondeurs sans limites. Mais n’oublions jamais que cette 
nuit-là couvre l'espérance de la lumière du jour. 


Royaumont, le 21 avril 1961. 


LUCIEN-M. DE SAINT-JOSEPH, 0.C.b. 


LE CUITE DE L'ANGOISSE 
ET DU TOURMENT 


L'homme voudrait vivre sans lassitude mais il le veut en 
vain. Nietzsche nous le rappelle dans Considérations inactuelles 
sur l’histoire : « Contemple, nous dit-il, le troupeau qui passe 
devant toi cherchant sa pâture; il ne sait pas ce que sont hier 
et demain, il sautille, mange, repose et digère et ainsi, jour 
après jour, attaché au court piquet de l'instant, sans mélan- 
colie, donc sans se lasser. L'homme aussi veut vivre sans las- 
situde mais il le veut en vain car il ne le peut pas à la façon 
des bêtes. » 

Nous le savions, l’homme est un animal métaphysique : il 
sait ce que sont hier et demain, il sait qu’il a une histoire 
déjà faite et une histoire à faire. Il sait, au moins confusé- 
ment, qu’il assume (quoi que souvent très mal) son passé et 
qu’il lui faut anticiper l’avenir. Et si encore il le savait! Mais, 
en fait, il sait et ne sait pas, car toute partie de son discours 
qui n’a pu être exprimée et formulée rend plus problématique 
la suite de ce discours et de sa recherche. 

C’est pourquoi, regardons-le, écoutons-le : il dit et ne dit 
pas, ou si l’on préfère, il dit comme il peut et finalement, ne 
pouvant dire, il exprime des symptômes. C’est que l’angoisse 
s’est glissée dans l'intervalle, dès qu’il a senti son être me- 
nacé par le progrès discursif lui-même. 

Or ceci est fondamentalement caractéristique de l’homme 
composé de chair et d'âme, ou comme dit Kierkegaard 
« Synthèse de chair et d’Âme portée par l'esprit. » Ceci est 
si vrai que les tourments de l’animal, comme ceux du pur 
esprit, nous sont de fait inconnus et parfaitement inacces- 
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sibles en tant qu’expérience. C’est pourquoi le tourment hu- 
main est toujours d'âme et de chair, même si l’une ou l’autre 
de ces deux faces paraît à tour de rôle estompée. C’est pour- 
quoi l'expérience humaine est toujours sous-tendue ou par 
l’angoisse ou par sa possibilité. Et Maritain de nous rappeler 
tout récemment ce lien entre problèmes et tourments : « Le 
fait, écrit-il, est qu’à l’arrière-fond de toutes nos difficultés mo- 
rales, il y a un problème fondamental qui se pose inélucta- 
blement pour chacun et qui, en pratique, n’est jamais pleine- 
ment résolu, sauf peut-être... » 


Distinction entre angoisse existentielle 
el angoisse morbide. 


Mais si l’angoisse est tellement au fond de la nature hu- 
maine, rien dès lors n’est plus difficile que de distinguer l’an- 
goisse existentielle et l’angoisse morbide. Trop les distinguer 
est extrêmement dangereux car cela tend presque inélucta- 
blement à établir la plus grossière et la plus fausse disconti- 
nuité qui puisse être et dont la formule serait « le ne ce 
n’est pas moi, c’est l’autre ». 

Mais ne pas les distinguer suffisamment n'est pas moins 
dangereux car cela tend à scotomiser tout essai de définition 
valable du pathologique. C’est pourquoi nous parlerons d’an- 
goisse morbide (ou à tout le moins fortement complexuelle) 
dès que l’angoisse existentielle a fait place à une angoisse 
profonde, amenant une paralysie importante et durable. Nous 
reconnaîtrons à l'inverse comme l'angoisse la plus purement 
existentielle celle que subit et que traverse, mais sans ralen- 
tir vraiment ni sa pensée ni sa démarche, l’homme qui affronte 
telle face nouvelle (donc en partie inconnue et menaçante) de 
son avenir, à la mesure de l’enjeu qu’il ose risquer. 

L’angoisse existentielle ralentit à peine le discours. L’an- 
goisse pathologique le paralyse, l’enchevêtre ou l’engloutit. 
Cette distinction devrait déjà suffire à nous mettre en garde 
vis-à-vis de celui que nous pourrions appeler le pharisien de 
l'équilibre et de la sérénité. Regardons-le plutôt venir très 
assuré au secours du pauvre déséquilibré. Après quoi il peut 
saintement discourir sur le contre-transfert. 
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L’angoisse des psychotiques est une Angoisse existen- 
tielle. k 


Bien trop schématiquement, hélas, nous pourrions essayer 
de voir quel équilibre et quelle sensibilité à l’angoisse du pro- 
chain sont simultanément requis dans les problèmes que nous 
posent la psychose d’abord, la névrose et les problèmes de la 
culture ensuite. 

Voyons donc d’abord comment les schizophrènes nous obli- 
gent à poser ce problème. « Je n’arriverai jamais satisfait au 
terme d’un traitement, me dit un jour un analyste réputé de 
schizophrènes, si je n’ai éprouvé à certains moments une an- 
goisse réelle et profonde, si je n’ai été intensément éprouvé. » 
C’est que le schizophrène fait sauter le mythe d’une sereine 
neutralité et requiert que quelqu'un en face de lui, au moins 
une fois, puisse éprouver son drame. C’est le préalable sans 
lequel il ne peut sortir de son autisme. Sinon on court le risque 
d'analyser, fût-ce correctement, pendant des années et pour 
rien. Les plus lucides de ces malades réclament ouvertement 
toute abolition de la distance médevin-malade : « Je ne veux 
plus du Docteur X, ni même de Monsieur X, je veux Mon- 
sieur Personne », me dit un jour un de mes malades; et c’est 
paradoxalement avec Monsieur Personne, en essayant d’abolir 
toutes les déterminations de l’analyste, qu’il peut, si celui-ci 
s’y prête, commencer à rencontrer quelqu'un. 

_ Mais le psychotique le plus aigu, le schizophrène le plus 
catatonique, a lui aussi besoin d’anéantir toutes mes déter- 
minations (l’homme, le docteur, etc.) car son premier besoin 
est que je sache éprouver son angoisse parce que c’est le 
pont de mon humanité à la sienne, quand bien même tous 
les autres seraient coupés. Mais, ne l’oublions pas, il a tout 
autant besoin que je sache éprouver l’angoisse sans en avoir 
le culte, il a besoin que je n’aie vis-à-vis de l’angoisse, si pos- 
sible, aucune de ses complicités à lui, ni même aucune com- 
plicité tout court. Il a besoin de me sentir perméable, « sans 
défense » devant l’angoisse quand il me teste et cherche À 
m'angoisser, mais il a tout autant besoin, et cela au même 
instant, de sentir qu’il ne rique, ce faisant, ni de me détruire, 
ni de me perdre. Et ceci n’est possible que si je n'ai effecti- 
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vement ni la peur ni le culte de l’angoisse. Si j'accepte l’an- 
goisse et pour lui et pour moi, c’est seulement pour qu’il 
entende au fond même du gouffre de sa psychose, que son 
angoisse est pour moi la forme actuelle et silencieuse dé son 
discours et toute la promesse du discours à venir. Si elle 
l’est pour moi, elle peut le devenir pour lui. C'est à ce prix 
seulement que l’analyse peut commencer. C’est pour la même 
raison que je rejetterai toutes les illusions des traitements 
dits « de choc », toutes celles aussi d’un maternage qui ne 
veut saturèr les besoins visibles que pour mieux méconnaître l& 
besoin invisible, celui de l'engagement silencieux du dialogue. 

Mais l’angoisse du grand schizophrène peut aussi nous aïder 
à ressaisir, quoique à l’autre pôle, l’essence même de l’an- 
goisse existentielle. Quoi d'étonnant puisqu'il a manqué dès 
sa venue à l'existence, dès sa naissance, des données signi- 
fiantes qui seules lui auraient permis de fonder son être? C’est 
pourquoi son langage peut ressembler de façon si trompeuse à 
celui du métaphysicien, car là où le penseur est à la recherche 
de la Plénitude de l’Être, le schizophrène est à la recherche 
de l’être tout court. C’est sans doute pourquoi, bien qué le 
le gouffre qui les sépare soit immense, tous deux ont:un 
langage ontologique. 

Mais lorsqu'il sort des crises anéantissantes, lorsqu'il peut 
articuler à nouveau sa parole selon lès moyens de sa culture, 
le schizophrène va aussi nous montrer comment on passe de 
l’angoisse la plus pathologique à l’angoisse la plus existén- 
tielle, maintenant qu'il est capable d’affronter les problèmes 
de son existence. 


L’angoisse la plus métaphysique 


6 n’est pas exempte d'indices névrotiques. 


Mais laissons là ces quelques enseignements de la psychose 
pour nous porter à l’autre pôle, vers l’angoisse la plus méta- 
physique. Un fait brutal s'impose à nous : elle n’est pas 
exempte d'indices névrotiques, elle nous oblige à réfléchir 
sur l'attitude des gens normaux, elle nous oblige à nous 
situer par rapport à l'artiste, au philosophe, au théologien, 
que ce soit en nous ou en dehors de nous. Sans doute, le 
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philosophe peut-il être accueilli avec les honneurs dus à son 
rang, mais en analyse, vous le savez, on ne rend les honneurs 
que sur le pas de la porte. Et la porte franchie, le philosophe 
est là avec sa philosophie et son angoisse. Il ne peut être 
question aujourd’hui, bien sûr, de suivre ce problème tout au 
long d’une histoire de la philosophie. Nous nous contenterons 
seulement de souligner comme récent : 

1° Ja découverte de la Subjectivité, 

2° la découverte de l'Histoire, 
deux découvertes sans lesquelles ce séminaire sur la sérénité 
et le tourment n’aurait peut-être pas eu lieu. % 

L'analyse, on le sait, n’est pas en soi philosophie, mais ce 
que nous appellerons sa parenté avec ces philosophies moder- 
nes de l’existence est évident si l’on veut bien retenir comme 
l’essence de l’analyse (et l’ambition du philosophe existentiel) 
le discours d’un sujet dans l’existentiel le plus dense et le plus 
complet, et dont l’authenticité est garantie par la non-omis- 
sion. 

Que les philosophies antérieures à cette découverte moderne 
de la subjectivité et de l’histoire n’aient pas méconnu totale- 
ment le sujet, son histoire et l'Histoire, chacun en conviendra 
facilement, bien que ces philosophies aient été davantage tour- 
nées vers l’Objet et vers la Raison. 

Mais l’impact existentialiste réalise cependant une véritable 
mutation dans l’histoire de la pensée philosophique. 

Et Kierkegaard, sans contestation possible, est l’homme 
qui exige, au centre de sa recherche, l’angoisse et le tourment 
— non comme but — mais comme garantie de son authen- 
ticité. Le bien comprendre c’est éviter cette ridicule réduc- 
tion de l’angoisse existentielle À de purs conditionnements 
nerveux ou mentaux. Ainsi, pour E. Mounier, « la plupart des 
existentialistes sont de grands nerveux ouverts par leur émoti- 
vité à la perception intense de l'être ». Et voilà la pensée 
expliquée ou presque par le tempérament. Les psychiatres 
eux-mêmes et les analystes n’ont pas manqué de se précipiter 
sur Kierkegaard introverti, obsédé, scrupuleux, et périodique- 
ment un article de journal nous rappelle ses bizarreries, sa 
misogynie... Bref, c’est un tourmenté ayant, si l’on peut 
dire, l’obsession de l’angoisse ou son culte (on ne sait au 
juste), ne pouvant en tout cas que vivre la tension la plus 
extrême. En un mot, c’est un névrosé. On a peu de chances 
de se tromper, d'autant qu’il est le premier À le reconnaître, 
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et que l'union ancillaire du père, le sevrage prématuré et 
l’Œdipe ne constituent vraiment pas de secrets. Et, fort de 
ces certitudes, on analyse... un mort. Nous aurons aujour- 
d’hui mieux à faire. Nous aurons à chercher l'essentiel conflit 
kierkegaardien, l'intuition fondamentale qui, tout autre pro- 
blème résolu, le maintiendrait encore dans l’angoisse. C’est le 
conflit de Kierkegaard, sujet libre, devant la Loi, et enten- 
dons bien la Loi comme universelle. Pour sauvegarder sa 
liberté devant la Loi, il ne peut que nier le primat de la 
conscience réflexive, de toute pensée qui réfléchit du dehors 
sur l’existence. Seule a valeur, à ses yeux, la pensée engagée 
dans l’existence, face au problème le plus singulier. Mais dès 
lors, l’homme ne peut plus qu’articuler au plus profond sa 
pensée sur chaque moment de l’existence, sur chaque moment 
devenu tourment, puisque le sujet ne peut même plus être 
soutenu par la Loi de son être. « Le désespoir est devenu 
fou », dit Kierkegaard. Le sur-moi est devenu fou, pourrions- 
nous ajouter et expliquer. C’est pourquoi la philosophie kierke- 
gaardienne est en même temps philosophie tellement authen- 
tique, refus de toute philosophie et critique de la philosophie. 
Et cela tient à sa grande intuition et à sa hantise (pré-freu- 
dienne et pourtant si proche de Freud) que « toute philosophie 
s'efforce de créer un système de sécurité qui refoule l’an- 
goisse ». C’est pourquoi il repousse violemment tout philo- 
sophe qui s'approche de lui sans tourment, tout homme qui, 
pour éliminer l’angoisse, cherche inconsciemment à faire tenir 
la réalité dans son esprit au lieu d’ajuster son esprit sur 
l’existentiel le plus quotidien. Car alors Kierkegaard sait que 
les vérités les plus universelles se referment tout aussitôt sur 
l’homme, qu’elles le contraignent sans le libérer, et que la 
vérité même se fait le geôlier de l’homme. 

Jean-Paul Sartre, lui, s’y prend bien différemment. Pour 
assumer l’angoisse, à la différence des « salauds », il prétend 
créer les valeurs au lieu de les reconnaître, au lieu d’avoir à 
les accepter ou à les rejeter. Il cherche à se livrer à une 
liberté qui crée à chaque instant sa loi. Si la philosophie de 
Kierkegaard est menacée d’erreur par le culte de l’angoisse, 
celle de Sartre l’est par le culte de la liberté. La liberté, dit 
Sartre explicitement dans L’Ëtre et le Néant, « se décou- 
vre dans l’angoisse comme l'unique source de valeurs ». 
Kierkegaard, tout au contraire, maintient la valeur comme 
antérieure et extérieure à lui (Dieu, le Dieu des chrétiens, 
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est là devant lui). Mais la valeur apparaît toujours comme 
une loi existentiellement nécessaire et anéantissante. C’est 
pourquoi l’homme ne peut échapper à l'angoisse qu’en accep- 
tant de renoncer à la quasi-totalité d’une liberté existentielle, 
c’est-à-dire totalement engagée dans l'existence. C’est pour- 
quoi le conflit qui l’oppose à l’Église constituée, à Hegel, à 
tout, est la loi même de son existence. Solitaire en effet, car 
seul contre tous, angoissé car privé de toute communication 
sereine, Kierkegaard ne peut livrer son message qu’en se 
consumant dans l’angoisse. Et cela d'autant plus qu'ignorant 
en fait « la puissance libératrice du discours de l’analysé 
selon Freud », l’angoisse existentielle la plus aiguë ne pou- 
vait que refluer sur l’angoisse névrotique la plus irrémédiable. 
. Ainsi, au fond du problème kierkegaardien, se trouve l’im- 
possibilité de concilier la singularité absolue d’un cas toujours 
personnel et particulier avec des valeurs universelles et abso- 
lues, 

Mais ce dilemme, combien nous le voyons dramatiquement 
chez le psychotique lorsque, notamment, sa singularité la plus 
absolue se heurtant de front avec l'impératif le plus catégo- 
rique, il n’a pu (à la différence de Kierkegaard) qu’exploser 
et vivre l’angoisse la plus fantastique qui soit, celle que libère 
la fissuration nucléaire du moi. C’est pourquoi ces malades 
ont besoin, non pas d’une analyse super-freudienne ou extra- 
freudienne, mais d’une analyse nucléaire qui va au centre 
même d’un moi désintégré. An niveau le plus psychotique, en 
effet, l'angoisse est angoisse de n'être pas au monde, de n'être 
pas né, d'ignorer le monde des sens et de la vie, de n’avoir 
ni mère ni père, de se savoir (et ceci est à prendre à la lettre) 
parfaitement non désiré, c’est-à-dire non existant. Si encore 
le parfait schizophrène pouvait, comme le personnage de La 
Nausée, être « de trop ». Mais il n’a même pas toujours ce 
luxe de se sentir en trop, car ce serait encore par rapport à 
quelqu'un, c’est-à-dire vraiment un luxe. Aïnsi nous rappelle- 
t-il, comme Kierkegaard, ce que la singularité veut dire et 
le pourquoi du mystérieux et évangélique « ne jugez pas ». 

Concluons, au terme de toutes ces réflexions, que l’angoisse 
s’y entend pour faire dévier la recherche de l’homme, et cela 
dans deux directions opposées : soit qu’il la refoule, soit 
qu’au contraire il l’adore et la cultive. Mais remarquons que 
l’homme normal, lui aussi, dans sa recherche métaphysique 
se trouve selon les grandes périodes de l'Histoire de la Phi- 
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_ losophie, ou selon les oscillations de sa propre démarche, dé- 


porté vers deux grandes tendances : 

— Tantôt vers les philosophies de type rationaliste ou 
essentialiste où le menacent le refoulement de l’angoisse et le 
camouflage des vérités les plus existentielles. 

— Tantôt vers les philosophies existentialistes où le me- 


- nace le culte de l’angoisse ou celui de Ia liberté. 


Mais la littérature et l’art, s’il nous était possible de les 
survoler ou mieux de nous y arrêter à loisir, nous montre- 
raient en ligne contrastée les maîtres de la sérénité et les 
maîtres du tourment, et combien plus nombreux ces derniers. 
Goya et Bosch nous mèneraient d’un seul coup d’aile, et. 
c’est pourquoi nous les choisissons, non pas au fond même 
de l’angoisse mais à sa racine. 

Goya nous montrerait en effet, sans discours laborieux, par 
la seule puissance de l’image, que le monstre de la dévoration 
est au fond de l’angoisse humaine, que l’amour et la haine ont 
comme fondement l’oralité et non le génital et que rien n’est 
moins-sûr que le triomphe de l’esprit sur la bête. 

Bosch, de son côté, nous montrerait l’homme parfaitement 
écartelé entre enfer et paradis, et parfois davantage eñcore 
entre deux paradis. Et que serait Baudelaire pour nous sans 
l’angoisse, sans son culte de l’angoisse en même temps que 
son horreur ? 


Raisons profondes du culte du tourment. 


A cette question nous pouvons mieux apercevoir maintenant 
deux réponses se situant à deux niveaux différents. 

Tout d’abord, plus visible chez le malade, le culte du tour- 
ment a pour fonction paradoxale l’atténuation du tourment. 
Et ce culte est lourd de tous les narcissismes, de tous les 
masochismes et de l’intense érotisation de l’angoisse, cette 
difficulté quotidienne de l’analyse. Kierkegaard disait juste- 
ment : « Jis n’ont pas le courage d’échapper à l’angoisse sans 
angoisse, ils préfèrent se torturer plutôt que d’affronter le 
pire. » 

Par contre, plus visible chez le grand artiste, le culte du 
tourment, au moins aprés les purifications nécessaires, a 
aussi une autre explication. Car enfin, se demande Kierkegaard 
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dans L’instant : « Pourquoi l’homme se cramponne-t-il 
à une vérité qui ne l’apaise pas? » Mais c'est aussi Kierke- 
gaard qui donne la réponse la plus clairement formulée au 
titre même de cette conférence : « Pourquoi y a-t-il un culte 
de l'angoisse et du tourment ? » Kierkegaard nous répond 
que si l’homme s’accroche c’est qu’il perçoit dans son malaise 
le signe de la vérité, c’est qu’il accepte de se laisser conquérir, 
malgré son malaise, par cette vérité. Mais, ajoute-t-il aussi- 
tôt, un tel homme est dans chaque génération une exception. 

Si cela est vrai, nous comprenons que l’homme tourmenté 
a statistiquement plus de chance de préférer son tourment à 
la vérité qui l’en délivrerait, plutôt que de se laisser conquérir 
malgré le tourment par cette vérité. L’angoisse, à tout pren- 
dre, est plus supportable. 

C’est pourquoi, en ce qui nous concerne, nous croyons voir 
clairement l’essence même du tourment et de l'angoisse à la 


charnière des attitudes les plus régressives et des attitudes les 


plus assumées. 

L'homme peut en effet être tenté, comme Sartre, de faire 
de la liberté un absolu fondateur de valeurs, au lieu de la 
reconnaître comme une condition absolue d’une libre recon- 
naissance de l’Absolu. 

Mais il peut aussi, comme Kierkegaard, être aux prises 
dans sa recherche de la liberté avec l’Antinomie d’un bien 
contraignant. Et il peut alors lui arriver d’éprouver son con- 
flit entre deux types de contrainte comme étant sans issue. 
Car toute contrainte antérieure à la liberté, d’où que vienne 
cette contrainte, est un sur-moi. Bien avant la découverte de 


l'inconscient par Freud, saint Thomas reconnaissait expres- 


sément ce principe (dans la Somme aux Gentils, IV, 22) 

« Lorsqu'un homme, écrit-il, sous l’influence d’une passion, 
se détourne de ce qui est vraiment bon... il agit librement 
quand il suit sa passion ou sa disposition corrompue et il 
agit en esclave si, sa volonté demeurant inclinée de la sorte, 


il s’abstient de ce qu'il veut, par crainte de la loi posée en 
sens contraire. » 


Le culte de l'angoisse et Les grands mystiques. 


Nous savons quelle est la place du tourment et de la souf- 
france dans la vie des grands mystiques. Nous savons aussi 
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qu'à la différence de l’artiste et du penseur, le mystique vise 
Absolu directement. Mais nous savons les mystiques, hommes 
parmi les hommes, sujets à l’erreur, au poids de leur hérédité 
et de leur histoire infantile, à celui de leur situation historique. 
Aussi la souffrance religieuse, de purification ou de participa- 
tion, a plus d’une fois, dans l’histoire de chacun et peut- 
être de tous, été contaminée par tout ce que nous venons de 
dire du culte du tourment. Ce serait ouvrir ici un grand cha- 
pitre de psychologie religieuse. Nous n’avons pas compé- 
tence, mais nous croyons savoir qu'ici encore l’angoisse des 
grands angoissés ne mène de soi nulle part et, symétrique- 
ment, comme nous l’avons déjà vu pour le philosophe, la néga- 
tion de toute angoisse n’est pas moins suspecte, chez tel 
intégriste par exemple, quand l'intégrité de son moi se ca- 
moufle sous le masque de l'intégrité de la doctrine. 


Le culte de l'angoisse et le psychanalyste. 


On connaît la position du psychanalyste, ou du moins on 
croit la connaître, et on croit parfois avoir tout dit en pro- 
nonçant les mots magiques de neutralité bienveillante. En 
fait, ce qu’on connaît de mieux en mieux, c’est l’extrême com- 
plexité de sa position. Ce qu'il sait de la vérité, c’est qu’elle 
ne peut se dégager que du discours authentique du sujet. On 
le voit mal pris au piège du culte de l’angoisse, on le voit 
mieux pris au piège d’un culte de la sérénité, de cette séré- 
nité-équilibre qui, pour plus d’un, est critère de guérison. 
Pourtant, ce critère ne peut pas être la sérénité, pas davan- 
tage aucune des valeurs pourtant réellement engagées dans 
la cure. Le vrai critère, comme le rappelle clairement Au- 
douard dans un article récent intitulé « Pourquoi Hegel », 
c’est de faire apparaître une parole valable, c’est-à-dire re- 
connaissable ; et cela, par l'effet de la négation qui sous-tend 
tout le positif du discours de l’analysé. Si un culte peut mena- 
cer l’analyste authentique, ce serait peut-être insidieusement 
le culte du Négatif, fut-il hégélien. Qui sait si certains ado- 
rateurs du négatif ne seraient pas remplis d'angoisse à nou- 
veau devant la moindre mais réelle affirmation positive, sur- 
tout là où est réellement en jeu le sens de l'existence dans 


l'existence même. 
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Conclusion : Au-delà de l'analyse. 


Qu'en est-il de toutes ces questions, une fois l’analyse ter- 
minée ? Le sujet, que son discours a si longtemps ramené en 
arrière vers les points ét les moments les plus anciens de son 
histoire, se sent plus librement tourné vers l'avenir, dégagé de 
l’angoisse qu’il en avait. L’heure est venue pour lui de se 
séparer de celui qui l’a si longtemps écouté. La vraie raison 
devrait en être que poursuivre est dépourvu de sens. Il n’y 
a pas de meilleur critère de la fin d’une analyse et du début 
de celle qui suit et que le sujet va continuer seul. Tout autre 
critère n’est qu'un repère grossier et pratique, valable pour 
le chapitre d’un livre. 

Mais qu’en est-il alors de l’angoisse ? Plus f’analysé a pu 
dire tout ce qu’il avait à dire, et d’abord se le dire à soi- 
même, plus il a déployé les contenus positifs et négatifs de 
son discours, plus, sans doute, il ose dire et soutenir et ses 
propres affirmations, et ses propres contradictions. Il est 
entré en possession de soi-même, et, sur fond de sérénité ou 
d'angoisse, qu'importe, puisqu'il ne devrait plus connaître 
l’angoisse que comme le signe que l’on n’est jamais arrivé. 
S'il connaît des conflits, ce devrait être comme le signe des 
nécessaires antinomies de l'être et non comme le reliquat de 
ses conflits infantiles. Comment aurait-il le culte de l’angoisse 
alors qu’il a appris à en reconnaître à fond le caractère défen- 
sif. Si l’angoisse est là, maintenant, c’est pour être traver- 
sée, non pour être adorée. 

I n'aura pas davantage le culte de la sérénité. Car tout équi- 
libre authentique, durant le temps d’une existence humaine, | 
accepte par avance d’être remis en questions par l’imprévi- 
sibilité de l’événement et par toutes les ruptures qui contien- 
nent, fût-ce à travers des retours de l’angoisse, la promesse 
d’un accroissement de l'être. 

La vie humaine, en effet, est faite de jours et de nuits. 
Que l’homme soit le sujet d’une angoisse très névrotique 
ou très existentielle, nous n’oublierons pas que l’angoisse et 
la nuit se tiennent. Freud nous rapporte qu’il entendit un 
jour un enfant de trois ans crier : « Tante, jai peur parce qu’il 
fait noir, parle-moi. — A quoi te servira-t-il puisqu'il fait si 
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noir ? — Cela ne fait rien, répondit l'enfant, du moment que 
quelqu'un parle, il fait clair. » 

À l’homme tourmenté, victime du culte de son tourment, 
nous pouvons aussi proposer de parler. Dès lors qu’il accepte 
de parler, il fera plus clair et c’est alors que nous verrons À 
la lumière, mieux que nous ne venons de le faire, le pourquoi 
de son culte. 


D' RacLor. 


RÊVES ET VIE SPIRITUELLE 
d'après Évagre le Pontique' 


Les anciens, plus encore que nos contemporains, prêtaient 
une extrême attention à leurs rêves, qu'ils provoquaient au 
besoin, et leur attribuaient volontiers une valeur divinatoire. 
Nombreux étaient ceux qui recouraient aux services des 
« interprètes des songes », espérant que ces derniers lèveraient 
le voile de leur avenir. Ces interprètes étaient habituellement 
d'origine orientale et c’est à eux que l’on doit d'innombrables 
ouvrages intitulés uniformément Des Songes ou Onirocritique, 
dont bien peu pourtant sont parvenus jusqu’à nous?. Cette 
croyance en la valeur divinatoire des songes était si univer- 
selle et si fortement ancrée que rares furent ceux qui, dans 
l’antiquité, osèrent la mettre en doute, et les philosophes ten- 
tèrent même souvent de la justifier. Ils élaborèrent diverses 
théories ingénieuses qui, assure Bouché-Leclercq, si elles ne : 
prouvaient rien, expliquaient tout5. Les médecins eux-mêmes 


1, À notre connaissance, ce sujet n’a été abordé que par Mme Claire 
GuiLLauMoNT-Boussac dans un: conférence donnée à l'Association des 
Études grecques, dont seul un bref compte rendu-fut publié dans la Revue 
des Études Grecques, LXV (1952), pp. XVI-xvr1. 

2. À. BoucHé-LEecLERcQ, Histoire de la divination dans l'antiquité, t. I, 
Paris, 1879, pp. 276-278, a dressé une liste de ces principaux traités. On 
trouvera un court commentaire sur chacun d’eux dans F. SUSEMIHL, 
Geschichte der griechischen Litteratur, Bd I, Leipzig, 1871, pp. 868- 
876. Le principal ouvrage qui nous soit parvenu est celui d’Artemidore : 
Artemidori Darpranr, Onirocriton Libri V, ex rec. R. HERCHER, Leipzig, 
1894. 

3. À. BoucHÉ-LECLERCQ, op. cit., p. 327. — Sur les diverses écoles de 
philosophie et leur explication des rêves, cf. H. KENNER, art. Oneiros, dans 
Real-Encyklopädie (Pauly-Wissowa), Bd XVIII, 1, Stuttgart, 1942, 
col. 448-453. 
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ne négligèrent pas les rêves et à la suite d'Hippocrate en 
voulurent faire un moyen de diagnostiquer les maladies. 

Les Pères de l’Église, non plus, ne récusèrent pas cette 
croyance. Cumont relève justement que l’onicomancie est 
même le seul mode païen de divination que l’Église ne répu- 
diât past. Les Pères, par exemple Origène, tentèrent même 
d’expliquer comment Dieu ou les anges pouvaient intervenir 
dans les songes5. L'Église ne pouvait rejeter cette croyance, 
les songes tenant une grande place tant dans l’Ancien que 
dans le Nouveau Testament. Ce sont surtout, semble-t-il, 
les simples fidèles qui attachèrent à leur rêve une valeur 
divinatoire. Le cas de sainte Monique est bien connue?. Si 
dans les Vies des Pères du désert et les récits sur les premiers 
moines, les rêves jouent un rôle constant, c’est sans doute 
qu'ils reflètent la mentalité populaires. L’on sait également 
que les inventions des reliques des martyrs eurent souvent lieu 
à la suite de songes ou d’avertissements surnaturels?. Même 
des évêques osaient se réclamer de leurs songes : ainsi Cy- 
Mprien 1, 


4. F. CüMoNT, Lux Perpetua, Paris, 1949, p. 92. 

5. ORIGÈNE, Contra Celsum, I, 48; V, 57. Cf. A. MriuRA-STRANGE, 
Celsus und Origenes, Giessen, 1926, pp. 107-108. 

6. Voir les textes du Nouveau et de l’Ancien Testament rassemblés par 
A. WIKENHAUSER, Die Traumgeschichte des Neuen Testaments in reli- 
gionsgeschichtlicher Licht, dans Pisciculi (Festchrift F. J. Dôlger), Müns- 
ter, 1939, Pp. 320-333. : 

7. Voir par exemple AUGUSTIN, Confessions, IIT, 11, 10. 

8. Dans la Vie de Pachôme, par exemple, dans celle d'Hypatios par 
Callinicus (cf. A.-J. FESTUGIÈRE, Les Moines d'Orient, IT, Les moines de 
la région de Constantinople, Paris, 1961). Le P, Festugière souligne le 
caractère populaire de ces écrits : « C’est ce milieu (celui du peuple et 
spécialement du peuple des campagnes) qui, pour la première fois dans le 
monde antique, fait entendre sa voix » (Les Moines d'Orient, I, Culture 
ou Sainteté, Paris, 1961, p. 25). 

9. H. Derenaye, Les origines du culte des martyrs, 2° éd., Bruxelles, 
1933, PP. 73-91, rapporte les cas les plus significatifs : « Dans 1 antiquité 
la croyance à l'intervention de la divinité par des apparitions et des rêves, 
en tout ce qui touche à la religion, était si universellement répandu, au 
moins dans les milieux populaires, que l’on ne saurait attribuer exclusi- 
vement À l’éducation chrétienne les préoccupations de cet ordre. Les dieux 
et les héros se montraient aux mortels endormis ou éveillés, et nombreux 
sont les inscriptions votives placées à la suite d’une apparition, ex visu » 
(pp. 73-74). H. Delehaye renvoie à l'étude de A. DE Marcnr, 1! culto 
privato di Roma antica, t. I, Milano, 1896. Dans le Pré Spirituel de 
Moscaus (Sources Chrétiennes, 12), de nombreuses inventions de reliques 
de martyrs ont lieu par songes, cf. n°8 84, 87, 89, 92, 120, 121. 

0. Cf. A. Harnack, Die Mission und Ausbreitung des Christentums 
in den ersten Jahrhunderten, 3° éd., t. I, Leipzig, 1924, pp. 221-222, qui 
signale plusieurs cas. Sur Cyprien, voir spécialement, A. HaRNaCKk, 
Cyprian als Enthusiast, dans Zeïtschrift f. Neut. Wissenschaft, III (1902), 
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Néanmoins, les Pères de l’Église font en général preuve de 
discrétion et adoptent même une attitude réservée. Ils n’en 
traitent guère dans leurs sermons ou écrits, ou bien, si, 
comme Grégoire de Nysse, ils consacrent un chapitre d’un de 


leurs traités à cette question, c’est plutôt pour détourner les. 


chrétiens d'attribuer à leurs rêves une telle valeur prophéti- 
que, à moins qu'ils ne soient déja saints et parfaitement 
purifiés 1. Tertullien, Basile, et même Grégoire de Nazianze 
pour qui un rêve de son enfance décida de sa vie, font preuve 
d’une si grande méfiance qu’ils mettent la plupart des rêves 
prémonitoires au compte des démons ©. Et c’est sans doute 
Augustin, pourtant si crédule sur certains points, qui inspira 
les textes du concile de Carthage qui tenta de mettre un 
terme à la contagion des songes et révélations menant à la 
découverte de reliques 1, 


pp. 177 sq. — Cyprien croyait en la valeur divinatoire de ses rêves, mais 
le passage suivant montre que même son entourage se montrait parfois 
critique : « Quamquam sciam somnia ridicula et visiones ineptas quibus- 


dam videri » (Epist., 66, 10; HARTEL, C.S.E.L., III, 734, 8-0). 

11. GRÉGOIRE DE NYsse, La création de l’homme, c. x; P.G., 44, 
168 B-173 C (Sources Chrétiennes, 6, pp. 133-145). Clément d’Alexandrie 
réserve ces rêves aux âmes pures, cf. Pédagogie, II, 1x, P. G., 8, 496; 
Stromate, IV, 22, P, G., 8, 1349. — La problématique de Clément est 
différente de celle de Grégoire de Nysse. Il est plus large que Grégoire 
pour admettre des rêves à valeur divinatoire et suit la tradition stoi- 
cienne. 

12. TERTULLIEN, De anima, 45-49 (éd. J. H. WasziNk, Amsterdam, 
1947, pp. 62-67. Voir spécialement 46, 12-13 et 48, 4. — Basile, Epist., 
216, 6, P.G., 32, 777 B. Ce point de vue est déjà celui de JusTin 
« Prenez garde que les démons que nous accusons ne vous trompent... 
par les visions des songes. » I Apol. XIV, 1; Minucius FELIX, Octavius, 
XXVII, 2; TERTULLIEN, Apol, XXIII, 1; LacTANCE, Div. Inst., 2, 14, 14; 


AUGUSTIN, De Trinitate, 4, 11, 14, etc. Cf. M. SPANNEUT, Le stoicisme - 


des Pères de l’Église, Paris, 1956, pp. 217-220. GRÉGOIRE DE NAZIANZE, 
bien qu'il ait eu lui-même un songe dans son enfance qui lui inspira le 
désir de se consacrer à Dieu (Poèmes sur lui-même, XLV, v. 201-202, 
Vae229 sq: RO PV SEX CITI EVER IX CV TT PACS RS 7 CET 
1369 Sq., 1447, 1450) et que son père se soit converti également à la suite 
d’un songe (P. G., 35, 1000 À) met en garde contre les songes qui sont 
souvent une ruse de l'ennemi (Poèmes moraux, XXXIII, v. 209-212; 
P. G., 37, 943). È 

13. Cf. P. CourceLie, Recherches sur les « Confessions » de saint 
Augustin, Paris, 1950, pp. 145-148. Longtemps: Augustin s’est montré 
très défiant en ce qui concerne les rêves; ce n’est qu'après 415 qu'il se 
préoccupe d'enregistrer dans des libelli les témoignages relatifs aux mira- 
cles africains, — Voir le texte du Concile de Carthage de 415, canon 14 
(dans Maxs1, Sacrorum concilium nova et amplissima collectio, t. III, 
p. 971) qui se termine par ces mots : « . nam quae per somnia et 
inanes quasi revelationes quorumlibet hominum ubique constituuntur 
altaria, omnimodi reprobentur, » Ce texte fut inspiré par Augustin, cf. 
*P. MoxcEaUXx, Histoire littéraire de l'Afrique chrétienne, t, VII, Paris, 


1923, P« 19. 


ea 
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Parmi les Pères de l’Église, nul n’a manifesté un plus vif 
intérêt aux rêves qu'Évagre le Pontiquelf. Il en traite ou y 
fait allusion à diverses reprises dans ses écrits 15. Il est vrai 
qu’un rêve aurait joué dans sa vie un rôle décisif. Si nous en 
croyons Palladius, c’est à la suite d’un rêve qu’il se serait 
décidé à quitter Constantinople, pour se rendre à Jérusalem et 


de là dans le désert de Scété en Égypte. Évagre se trouvait 


alors dans une situation morale délicate. La femme d’un haut 


fonctionnaire s’était éprise de lui, et lui-même ne restait pas 
insensible à ses avances. Celle-ci, « quasi enragée », le pres- 
sait. Lui, priait Dieu de ne pas succomber À la tentation, 
mais « retenu par les liens de cette servitude » il ne se sen- 
tait pas la force de rompre. C'est alors qu’il eut un songe 
au cours duquel il jura sur l'Évangile devant un ami de quit- 
ter Constantinople dès le surlendemain. Au réveil, Évagre 
aurait dit : « Quoique le serment ait eu lieu en extase, tout 
de même j'ai juré16. » Ce récit de Palladius n’est peut-être 
pas sans fondement, et Évagre reconnaît lui-même qu'il eut 
de grandes tentations charnelles dans sa vie 17. 

L'on attendrait donc d’Évagre un intérêt spécial pour les 
songes prémonitoires ou divinatoires. Il n’en est pourtant 
rien et il n’en parle jamais. C’est dans une tout autre pers- 
pective qu'il aborde ce sujet, celle du combat spirituel et du 
discernement des esprits. C’est en tant que spirituel et mora- 
liste — comme il le souligne lui-même Ê — qu'il en traite et si 
nous ne nous trompons, ses analyses nous apportent le té- 


14. Evagre le Pontique vécut entre 340-400. Né dans le Pont, il se fit 
moine en Égypte vers 382. Sur sa spiritualité, voir L. BOUYER, Spiritua- 
lité du Nouveau Testament et des Pères, Paris, 1960, pp. 456-470. 

15. Les textes les plus nombreux se trouvent dans l’Antirrheticus 
édité par W. FRANKENBERG, Evagrius Ponticus, Berlin, 1912 (Abhandlun- 
gen der kôn. Gesellschaft der Wissenchaften, N. F., Band XIII, N. 2); 
le De Malignis Cogitationibus; P.G., 79, 1199-1234, et les chapitres du 
même traité publié par J. MuyLDERMANS, À travers la tradition manus- 


crite d'Evagre le Pontique, Louvain, 1912, pp. 50-52; les Capita Practica; 


P.G., 40, 1219-1282, et les Centuries Gnostiques, d’après l'édition de 
A. GUILLAUMONT, Patrologie Orientale, t. XXVII, fasc. I, Paris, 1957. 
Nous donnerons plus loin les références aux autres œuvres d’Evagre 
quand nous les citerons. : : 

16. Parcaprus, Histoire Lausiaque, c. 38, 3-7. Nous la citerons d’après 
l'édition de Luco, Coll. Hemmer et Lejay, Paris, 1912. 

17. Antirrheticus, II, 11 (Fr. 487), 55 (Fr. 493). à 

18. Dans son commentaire du Psaume 143, 1, que nous citerons d’après 
le texte publié par M. J. Ronneau, Le commentaire sur les Psaumes 
d'Evagre le Pontique, dans Orientalia Christiana Periodica, XXVI (1960), 


| pp. 312-313. 


LÉ ve: 
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moignage de son expérience de « Père spirituel », d’un direc- 
teur très perspicace, car « il y a en lui un psychologue très 
profond, un moraliste affiné, qui a été fort loin dans l’analyse 
du cœur humain? ». Palladius assure du reste qu’au cours 
de son séjour dans le désert, Évagre pürifia son esprit au 
suprême degré et fut jugé digne du don de science, de sagesse 
et de discernement des esprits (H. L., 38, 10). Autrement dit, 
il reçut le charisme (car en ce temps, la direction spirituelle 
était considérée comme tel), de diriger les autres moines 
sur les voies de Dieu. À en juger par son influence, il dut 
avoir de nombreux disciples. 

Ceux qui venaient à lui avaient le devoir d'ouvrir leur 
cœur, de « manifester leurs pensées », afin d'apprendre à se 

connaître eux-mêmes et à discerner leurs pensées. Pour les 
Anciens en effet (de Platon à Épictète, à Marc-Aurèle et 
Plotin), la première loi du progrès moral est le « Connais-toi 
toi-même » socratique. Comment corriger ses défauts sans 
les connaître et sans avoir découvert les tendances profondes 
de sa nature%? Il en va de même pour les Pères, mais pour 
eux, il s’agit de découvrir, par-delàa ses propres inclinations, 
les « esprits » qui sont à l’œuvre dans nos facultés, car le 
combat que le chrétien doit soutenir n’est pas seulement con- 
tre la chair et le sang, mais contre des « esprits » qui cher- 
chent à l’asservir et à le posséder. C’est un « combat spiri- 
tuel » au sens fort du mot. L'homme se trouve en lutte contre 
des êtres personnels, anges ou démons, dont l’Écriture atteste 
l'existence, et qui utilisent les mouvements naturels de l’Âme 
pour le bien ou pour le mal?1, D'où la nécessité de « décou- 
vrir » ces puissances, car c’est seulement à découvert que 
la lutte peut être victorieusement menée contre les puissances 
du mal. De là cette introspection implacable, qui mena les 
moines fort loin dans la connaissance du « moï », maïs qui 
eut aussi comme revers de souvent substituer à un « traité de 
l’amour de Dieu » un « traité de la lutte contre le diable ». 
Cette remarque du P. Festugière nous paraît juste 2. 


19. Antoine et Claire GUILLAUMONT, art, Démons, dans Dictionnaire de 
Spiritualité, fasc. XVIII-XIX, Paris, 1954, col. 200. 
20. T. Hausnerr, Direction spirituelle en Orient autrefois, Rome, 198$, 


spécialement ch. 6, pp. 178-185; ch. 7 (pratique de la manifestation des 
pensées), pp. 212-229. 


21. Cf. I. HAUSHERR, op. cit., pp. 212-213. 
22. A.-J. FESTUGIÈRE, Les Moines d'Orient, t. 1, p. 30. 
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I. DISCERNEMENT DES ESPRITS 


Ce que nous venons de dire explique qu'Évagre attribue 
en général les rêves à une cause soit démoniaque, soit angé- 
lique. Une fois, seulement (De malignis cogitationibus, c. 4), 
il fait allusion à des rêves provenant d’un mouvement simple 
de l’âme, mais il se borne à reconnaître leur existence ou leur 
possibilité. À ses yeux, même s’il est possible d’assigner des 
causes naturelles aux rêves, ils relèvent pourtant en dernière 
analyse soit des anges, soit des démons qui mettent en branle 
ces mécanismes naturels. Les rêves sont même un des moyens 
dont les démons se servent avec une certaine prédilection pour 


éprouver les moines : « De nuit, les démons réclament le 
maître spirituel pour le cribler par eux-mêmes » (De oratione, 
139). 


Il convient donc que le moine ne se laisse pas abuser et 
qu’il apprenne à discerner si ses rêves viennent des anges ou 
des démons. Or ce discernement nécessaire n’est pas aisé. 
Les démons sont rusés ; et savent même se déguiser en anges 
de lumière.” « Rusés et variés sont les stratagèmes des dé- 
mons : ils apparaissent en songe, ils composent des halluci- 
nations, ils s’ingénient à nous tromper, ils lancent en cachette 
des flèches contre l’innocent, sans se faire voir, en se trans- 
formant en anges de lumière; ils s'occupent de toi pour te 
perdre, et puis ils t’épargnent, eux les impitoyables, pour 
t’inspirer une sécurité mensongère. Qui pourra leur échap- 
Der? » 

Ce discernement est d’autant plus nécessaire et d’autant 
plus difficile qu’extérieurement, d’un point de vue phénoménal, 
rêves angéliques et rêves démoniaques sont souvent identi- 
ques. Une sentence des Centuries gnostiques montrent que 
les anges, pour entraîner les moines au bien, usent de moyens 
analogues, même occasionnellement de rêves terrifiants, voire 
de coups (Cent., VI, 26). 

Les moines doivent donc apprendre à « discerner » les 
« esprits ». À vrai dire, ce n’est pas une science pouvant être 


23. Protrepticos (Fr. 654), trad. HAUSHERR, Leçons, p. 130. Cf. 
Antirrheticus, VIII, 24 (Fr. 541) : celui-ci (le démon de l’orgueil) apparaît 
sous la forme d’un ange de lumière... 
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acquise par des livres. C’est une grâce que le moine doit de- 
mander à Dieu, mais qui requiert de lui vigilance et humi- 
lité, Néanmoins, il y a des signes permettant de « discer- 
ner » l’origine des esprits qui ont envoyé les rêves et Évagre 
les expose à diverses reprises. I1 se borhe du reste à trans- 
poser au cas des rêves les règles valant pour le discernement 
des pensées. « Sois le portier de ton cœur, écrivait-il à l’un 
de ses correspondants, et ne laisse aucune pensée entrer sans 
l’interroger. Interroge-les une à une et dis à chacune : es-tu 
de notre parti ou du parti des adversaires ? et si elle est de la 
maison, elle te comblera de paix; si elle est de l’adversaire, 
elle t’agitera de colère ou te troublera de désir. I1 faut donc 
scruter à tout instant l’état de ton âme... » Dans le De 
malignis cogitationibus, Évagre applique ces principes aux 
songes. S'ils viennent du diable, ils rendront le moine inquiet 
et troublé; s'ils viennent des anges, ils mettront son âme 
dans la paix (c. 28, éd. Muyldermans). Dans le bref opuscule 
De l'instruction, il indique les signes par lesquels on recon- 
naîtra s’il s’agit de visions venant des anges ou des démons. 
Le cas des rêves et celui des visions sont analogues, ce qui 
nous autorise à invoquer ce texte. « Lorsque les démons s’ap- 
prochent de nous sous les apparences des anges, ils instal- 
lent en nous la crainte et le trouble. Le signe auquel on 
reconnaît que ce sont des démons, c’est qu’ils ne peuvent pas 
apaiser la crainte de nos Âmes. Par contre les saints anges, 
bien qu’ils nous troublent par leur apparition, peuvent cepen- 
dant rendre la paix à notre Âme et par leur souffle suave et 
par leur toucher ?7. » « Les rêves envoyés par les anges, écrit-il 
ailleurs, laissent l’âme dans une grande paix et une joie 
inexprimable #%... » ou, plus brièvement dans le Miroir des 


ae Carrinicus, Vie d'Hypatios, 121, 23 (trad. FESTUGIÈRE, p. 68 et 
note S1). 

25. Ibid, 94, 14-15. Ce thème vient de la Vie d'Antoine par Athanase, 
22 : le charisme du discernement des esprits. 

26. Lettre 11, dans la traduction donnée par I, HAUSHERR, Les leçons 
d'un contemplatif, le traité de l’Oraison d’Evagre le Pontique, Paris, 
1960, p. 131. 

27. EVAGRE, Sur l'instruction, 11, édité par J. MUYLDERMANNS, Evagriana 
Syriacu, Louvain, 1952, pp.i158-159. Même signe dans l’Antirrheticus, VIII, 
17 (Fr 538) : l’action des anges laisse l’âme dans la paix. Après le passage 
des démons, l’âme et le corps sont troublés; dans les Capita Practica, I 
SAME #40) 1233 BP. 


28: De Malignis cogitationibus, c. 28, édité par J. MuyLDEerMaxs, A 
travers...…., P. 52, 19-23. 


, 
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Moines : « Le songe angélique réjouit le cœur, le songe démo- 
niaque le trouble 2... » 


II. VISIONS ET RÊVES DES ANACHORÈTES 


Évagre fait allusion à une grande variété de rêves. I1 n’est 
cependant pas toujours aisé de préciser qu'il s’agit de rêves 
au sens strict ou d’hallucinations. Évagre distingue pourtant 
les deux cas, comme nous le verrons. Il distingue aussi les 
images des rêves et hallucinations de celles qui se présentent 
à l’esprit au moment de la prière. Évagre connaît bien par 
expérience ces images obsédantes qui distraient le moine de 
l’oraison ?, Nous ne tiendrons pas compte de ce dernier cas; 
par contre, les écrits d’Évagre ne sont pas toujours suffisam- 
ment clairs ou explicites pour savoir qu’il se réfère aux songes 
ou aux hallucinations du moine éveillé. Il importe du reste 
assez peu, Car il semble que dans les deux cas, les mécanismes 
mis en branle soient les mêmes. Les rêves où le moine voit 
des fauves et serpents ailés ont leur exact pendant dans les 
visions de la journée (De oratione, 82, 99, 106, 107, etc.). Ces 
visions nocturnes et diurnes sont à la fois irréelles et réelles. 
Évagre ne doute pas que le démon ne se manifeste réellement, 
mais les corps qui apparaissent ne sont que des « fantômes », 
car les corps des démons (pour Évagre les démons ont un 
corps ÿl) sont invisibles et « quand ils veulent nous apparaître, 
ils se transforment à la ressemblance totale de notre corps sans 
nous montrer leurs corps » (Cent., I, 22) — ou à la ressem- 
blance de corps animaux. Ces derniers corps ne sont pas de 


29. Miroir des Moînes, n° 52, édité par GRESSMAN, dans Texte und 
Untersuchungen, 39, Leipzig, 1913, p. 157. 

30. Palladius dit qu’à Constantinople Evagre fut « obsédé » par les 
images que suscite le désir de la femme. Cf. De malignis cogitationibus; 
P. G., 79, 1232 B, et De octo spiritis Malitiae, 6; P. G., 79, 1152 AB. II 
met en garde les vierges de telles images obsédantes et leur recommande 
de ne pas rencontrer d’hommes : « Fuis les réunions des hommes afin de 
ne pas en avoir des images dans ton âme et que ce ne soit pour toi un 
obstacle au temps de la prière » (Miroir des Vierges, 39, GRESSMANN, p. 146). 
Grégoire de Nazianze met également en garde les chrétiens contre les 
dangers de la curiosité qui introduit en l’âme des images faisant obstacle 
à la prière et la troublant, cf. Or., 40, 38; P.G., 36, 413 À; Poèmes 
moraux, 33, V. 61-64; P. G., 37, 932-033. 4 

a Cf PAMIEC. CU HoNT art. cité, coll. 198. Cette doctrine n’est 
pas propre à Évagre. Elle était alors commune, spécialement chez les Pères 
dans la ligne d’Origène. 


478 PSYCHOLOGIE ET SPIRITUALITÉ 


vrais corps, et en un sens nous sommes victimes d’une illu- 
sion. J1 n’en reste pas moins qu’ils peuvent agir sur nous, 
« mettre à mal le corps de l’anachorète » (De oratione, 91) 
et Évagre rapporte des choses étranges qui nous déconcer- 
tent. Bornons-nous à un exemple : « Jl nous est revenu, 
raconte Évagre, que l’ennemi se travestissait en lion... enfon- 
çant ses griffes dans les deux joues de l’athlète, sans lâcher 
prise tant qu’il n’eût baissé les bras » (De oratione, 106). 
Les vies des moines du désert offrent nombre d'exemples simi- 
laires. Le P. Hausherr estime quil faut prendre à la lettre 
les expressions « coups de fouet » ou « mettre à mal tout le 
corps », qui reviennent sous la plume d’Évagre *! 

Nous présenterons tout d’abord les rêves dont parle Évagre 
en suivant de façon générale l’ordre de l’Antirrheticus, cet 
écrit étant celui qui y fait allusion le plus fréquemment. 
Comme nous le montrerons, les exemples retenus par Évagre 
ne sont certainement pas inventés par lui, ce furent de vrais 
rêves, reflétant un milieu monastique tel que celui où vivait 
Évagre &. 

Évagre n’évoque qu’une fois les rêves présentant aux ana- 
chorètes festins ou repas abondants (Prac., II, 54; P. G., 40, 
1 245 D). Il est curieux qu'il n’en parle pas plus souvent, car 
les moines torturés par la faim et la soif devaient avoir fré- 
quemment de tels rêves. Les anciens, spécialement les méde- 
cins, avaient relevé le rôle joué par les dispositions du corps 
dans les rêves. Grégoire de Nysse, qui semble s'inspirer spé- 
cialement de la tradition médicale, souligne lui aussi cette 
origine physique des rêves : « Ainsi celui qui a soif se croit 
à une source, celui qui a faim dans des banquets %#, » Évagre, 
pourtant, ailleurs, tient compte du « tempérament physique », 
de ce qu’il nomme la krasis, mais il n’évoque jamais ce facteur 
dans les passages où il traite des rêves %. 


32. I. HAUSHERR, Les leçons..…., p. 126. 

33. C’est une règle générale que les rêves reflètent le milieu social de 
celui qui les forme, et c’est pourquoi L. Massienon peut à bon droit pré- 
tendre qu” « on pourrait être renseigné indirectement sur la préhistoire 
culturelle des sociétés par une « paléontologie des rêves » (Thèmes arché- 
typiques en Oniocritique musulmane, dans Eranos Jahrbuch, XII, 1945, 
Pp. 243). F. R. Donns (The Greeks and the Inrational, Berkeley, 1951, 
P. 103) : « Î mean that in many primitive societies there are types of 
dream structure which depend on a socially transmitted pattern of belief, 
and cease to occur when that belief ceases to be entertained. » 

34. GRÉGOIRE DE Nysse, La création de l’homme, 12; P. G., 44, 172 B 
(Sources Chrétiennes, 6, Paris, 1944, p. 143). 

35. « La krasis, écrit le P. Hausherr (Les leçons.…., pp. 99-100), c’est le 


sé 
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Les rêves érotiques tiennent une place beaucoup plus impor- 
tante. Les Capita Practica font allusion aux rêves où les 
anachorètes voient des groupes de jeunes femmes, cherchant 
à les séduire (11, 54; P. G., 40, 1245 D). L’Antirrheticus y 
revient à diverses reprises, mais il n’est pas toujours possible 
de se rendre compte si Évagre se réfère à des rêves au sens 
strict ou aux « phantasmes » que les moines voient dans le 
demi-sommeil et qui peuvent même les empêcher de s’endor- 
mir. La dix-neuvième sentence paraît viser ce dernier cas. 
Elle traite des pensées impures qui nous montrent au cours 
des nuits d’abominables images (eidôla) (11, 19; Fr. 486). 
Plus loin Évagre semble distinguer nettement les deux cas 
(11, 60; Fr. 492). Ces rêves nocturnes se ramènent essen- 
tiellement en vision de femmes nues. « Le démon impur de 
la luxure se montre à moi la nuit en vision de façon abomi- 
nable sous l'apparence d’une femme » (II, 15; Fr. 48s), 
« d’une belle femme nue à la démarche voluptueuse, au corps 
sensuel » (II, 32; Fr. 488). Comme Platon et Tertullien 
l'avaient déjà remarqué, il arrive même que nous fassions en 
rêves des actions honteuses auxquelles nous refusons même de 
penser durant le jour et dont nous rougissons au réveil%. Éva- 
gre relève également ce type de rêves, où le démon de la 
luxure « m’'excite la nuit à faire des choses impures » (II, 34; 
Fr. 488). Le De malignis cogitationibus (recension B, c. 26, 
J- Muyldermans, p. 51) évoque encore les rêves érotiques. Si 
les. démons ne parviennent pas à troubler l’ascète par des 
visions effrayantes, celui-ci voit les démons se transfomer en 
femmes aux manières indécentes et qui cherchent à s'amuser 
honteusement avec lui. 

Les tentations charnelles tiennent une grande place dans la 


composé physiologique, dont les réactions peuvent provoquer des imagi- 
nations troublantes. » Voir aussi le commentaire de BaBar sur Cent. 
Suppl., 18 (Er. 435-437). Texte grec dans J. MuyrpERMaNs, Evagriana 
(extrait de la revue Le Muséon, t. XLIV), Paris, 1931, p. 16, n° 9. — 
Evagre relève ailleurs que « la pensée du pain s’obstine à rester chez 
celui qui a faim à cause de la faim, et celle de l’eau, chez celui qui a 
soif, à cause de la soif » (Capita Pract., I, 64; P. G., 40, 1237 C), mais 
il n’applique pas explicitement ce principe d’explication aux rêves. 

36. PLATON, Republique, IX, 571 C; TERTULLIEN, 47, 1;  AUGUSTIN 
confesse qu’il a des rêves analogues : « Quand c’est pendant mon som- 
meil, elles (les images de ces plaisirs) provoquent en moi non seulement 
le plaisir, mais le consentement au plaisir et l'illusion de l’acte lui-même » 
(Conf., X, 30, 41). Le Pseuno-JusriN fait allusion à ces songes, dans 
Quaestiones et responsiones ad Orthodoxes, 21; P. G., 6, 1268. 
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littérature monastique, il n’est donc pas surprenant que les 
ermites et cénobites aient .eu aussi des rêves de cette caté- 
gorie. Ce thème apparaît dès la vie d'Antoine le Grand, le 
père des moines. « Le diable, écrit Athanase, lui suggérait 
des pensées obscènes. Antoine les repoussait par la foi, les 
prières, les jeûnes. Le diable misérable en venait à prendre, 
de nuit, l'aspect d’une femme, à en imiter les gestes à seule 
fin de séduire Antoine%. » L'Histoire Lausiaque rapporte 
l’histoire édifiante des héroïques combats que dut mener 
Moïse l’Éthiopien, cet ancien chef de brigands, pour garder 
la chasteté. Le jour, les tentations n’étaient pas trop violentes, 
mais la nuit des rêves sensuels l’obsédaient. Il s’en allait 
demandant aux saints : « Que faut-il que je fasse, puisque les 
rêves de mon âme enténèbrent ma raison par l'habitude du 
plaisir? » (H. L., 19, 7), jusqu’au jour où le prêtre Isidore 
lui dit : « Au nom de Jésus-Christ, tes rêves ont pris fin » 
(H. L., 19, 10). De même, Hilarion est-il tenté jour et nuit et 
voit en songe des femmes nues ou des tables chargées de 
mets somptueux (Jérôme, Vie d’Hilarion, 7; P. L., 23, 32 A). 
Même (et peut-être surtout) si le personnage d’Hilarion est 
fictif, le passage n’en est que plus significatif. Peut-être 
Pachôme lui-même fut-il un temps obsédé par des rêves de ce 
genre, car l’auteur de sa vie (en bohaïrique), après avoir 
rapporté précisément les tentations charnelles de Pachôme, 
ajoute : qu'il avait demandé au Seigneur de lui enlever le 
sommeil et de ne plus dormir jusqu’à ce qu’il eût vaincu ceux 
qui lui faisaient la guerre%, Ces rêves inquiétaient en effet 
extrêmement les moines, comme nous aurons l’occasion de le 
montrer plus loin. 

Les rêves terrifiants, nous dirions les cauchemars, parais- 
sent encore avoir été plus fréquents que ceux d’origine éro- 
tique. Ce sont pour nous les plus déconcertants. Évagre nous 
laisse entendre qu’ils troublaient profondément les anache- 
rètes et souvent les découragaient (Antirrheticus, IV, 21; Fr. 
504). Même le jour, certains moines vivaient dans l’appréhen- 
sion des visions nocturnes. Ils se disaient : « la nuit, les 
démons viendront et sauteront sur nous » (Ibid., IV, 8, 11, 


37. ATHANASE, Vie d'Antoine, SP CG 20, Mas trade BSD 
Antoine le Grand, Père des Moines, Lyon, 1943, Sheet ME 

38. Les Vies coptes de saint Pachôme et de ses premiers SUCCesseurs, 
trad. française de L. Lerorr, Louvain, 1943, p. 93. 
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29 et 31). Ici, plus que dans le cas précédent, il est difficile 
de savoir s’il s’agit de rêves ou d’hallucinations. Dans les 
deux cas, les visions sont identiques, comme la comparaison 
des textes le prouve suffisamment. Ces visions sont multiples : 
ou bien les démons viennent sous forme de fauves, rampant 
sur le dos et sur le flanc (Antirr., IV, 18), ou sous celle de 
« Scorpions s’attachant à nos corps et nous fouettant les 
les membres » (Ibid., IV, 33), ou bien encore ils viennent en 
brandissant des épées (Ibid., IV, 38; à comparer avec De or., 
92), ou sous forme d'oiseaux sauvages volant dans l’air 
({bid., IV, 45), ou sous forme d’étoiles brûlant nos yeux ‘et 
notre visage (Jbid., IV, 53; cf. De or., 99). Évagre relate 
nombre d’autres visions du même type, mais sans les mettre 
explicitement en rapport avec la nuit ou les songes. Si, dans 
l’Antirrhéticus, la nature exacte de ces visions reste incer- 
taine, il n’en est pas de même dans les Capita Practica et le 
De Malignis Cogitationibus. « De nuit, pendant le sommeil, 
précise Évagre dans ce dernier traité, les anachorètes ont en- 
core à combattre des serpents ailés, des fauves rôdant autour 
d'eux, des serpents qui les enlacent; ils sont précipités de 
hautes montagnes. Et ïl arrive que s’étant éveillés, de 
nouveau aussitôt, les mêmes fauves les encerclent, qu'ils 
voient leur cellule en feu et remplie de fumée » (c. 26, 
J. Muyldermans, pp. 50-51). Ce passage est particulièrement 
important, car Évagre y distingue les songes des hallucina- 
tions. Dans les Capita Practica, il évoque rapidement les 
cauchemars dans lesquels « les anachorètes se voient forcés 
par les démons à prendre des chemins escarpés, ou voient venir 
contre eux des hommes en armes et des bêtes sauvages ou 
venimeuses... » (II, 54; P. G., 40, 1245 D. 1248 A). Dans les 
Centuries gnostiques, Évagre se borne à renvoyer ses lJec- 
teurs à ceux « qui dans les hallucinations des songes: sont 
épouvantés par les démons » (IV, 60). 

Comme on le sait, les vies des Pères du désert abondent en 
visions de ce genre et les artistes les ont souvent représentées. 
Bornons-nous à un ou deux exemples. Daniel le Stylite se 
rend près d’un temple païen abandonné. Comme il va de soi, 
les démons en ont la possession. Il y passe deux nuits sans 
dormir. La troisième nuit, « le sommeil triompha de lui, car 
il n’était qu’un homme qui porte un corps. Alors il se présenta 
à lui une foule de spectres, comme des êtres gigantesques. 
d’autres qui portaient, semble-t-il, d'énormes pierres, se te- 
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naient près de sa tête, comme s'ils la voulaient écraser ® ». Le 
P. Festugière relève justement que la forme du récit est sté- 
réotypée et que le modèle s’en trouve dans la vie d'Antoine 
par Athanase. C’est la nuit également que les démons, de pré- 
férence, attaquent celui-ci : « La nuit, donc, les démons firent 
un tel vacarme que tout le local tremblait. Les parois de la 
petite maison étaient comme rompues, les démons firent irrup- 
tion, métamorphosés en bêtes et en reptiles. Tout le lieu fut 
rempli de spectres, de lions, d’ours, de léopards, de serpents, 
d’aspics, de scorpions et de loups » (Vie d'Antoine, 9). De 
même Grégoire le Grand relatant la vie de l’évêque Datius 
de Milan, sous Justin I*" (518-522), raconte que celui-ci vint 
passer la nuit à Constantinople dans une maison hantée, 
occupée par des démons : « La nuit, c’est le tapage habituel, 
rugissement de lions, bêlement de moutons, braiment d’ânes, 
sifflement de serpents, grognement de porcs et de rats, » 

Évagre fait ensuite mention d’une autre catégorie de rêves 
qui nous sont moins étranges. « Souvent les démons plongent 
les anachorètes dans une tristesse indescriptible en leur mon- 
trant quelques-uns des leurs ou bien malades sur terre, ou 
bien en péril sur la mer » (De mal. cogit., c. 28, ]. Muylder- 
mans, p. 52). À en juger d’après le contexte, c’est de visions 


nocturnes du même type auxquelles fait allusion la sentence 10 - 


du sixième livre de l’Antirrheticus. Rien de plus naturel 
que de tels rêves. Aujourd’hui encore, surtout durant les pre- 
mières années de la vie monastique, les jeunes novices éprou- 
vent souvent la nostalgie de la maison familiale et il leur 
arrive d’en rêver au cours de la nuit. 

« Quand les démons ne parviennent à troubler la nuit ni 


l’irascible ni le concupiscible, ils forment alors des rêves de 


vaine gloire et précipitent l’Ââme dans un abîme de pensées. 
Il en est de typiques, pour ainsi dire. Souvent, l’un des moines 
se voit infligeant des coups aux démons ou soignant des ma- 
ladies corporelles. Ou bien il aperçoit un troupeau tout autour 
de lui qu’il fait paître... ou bien, comme s’il était sur le point 
de recevoir le don de guérison, il voit d'avance les miracles 
qu'il va accomplir, imagine ceux qu'ils a guéris, l'estime que 
lui témoignent les frères, les cadeaux des étrangers. Tant 


39- Vie de Daniel le Stylite, 15, trad. A.-J. FESTUGIÈRE, dans Les 
Moines d'Orient, 11, Paris, 1961, p. 102 (voir note 21). 


40. GRÉGOIRE LE Gran, Dial, III, 4, d’après A.-J. FEsrucière. 
Moines d'Orient, I, p. 30. 
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ceux d'Égypte que ceux d’au-delà les frontières se rendent 
auprès de lui, attirés par sa réputation » (De mal. cogit., 
C. 28, p. 51-52). Il n’est pas sûr que les dernières lignes: se 
rapportent aux rêves ou seulement au travail de l'imagination 
du moine éveillé. Il importe assez peu. L’Antirrheticus (VII, 
26) attribue de tels rêves au démon de la vaine gloire (keno- 
doxia) : « C’est lui qui me fait voir en songe la nuit comme 
pasteur d’un troupeau et qui, au jour, m'explique ce rêve, 
me disant : tu seras prêtre et voici que s’approchent ceux qui 
viennent te chercher... » (en VII, 33, les visions abominables 
doivent être également des rêves de ce genre). 

De tels rêves ne sont pas surprenants, car, si nous en 
croyons Évagre, nombreux étaient les moines qui avaient 
le désir de devenir prêtres ou se jugeaient dignes du sacer- 
doce (Antirrheticus, VII, 3, 8, 40); certains n’allaient-ils pas 
jusqu’à chercher à obtenir cette dignité par de l'argent ? 
(Ibid., V, VII, 36). D’autres rêvaient d’aller dans le monde 
pour instruire frères et sœurs et les amener à la vie monasti- 
que (Jbid., VII, 1), ou pour faire la leçon aux gens du monde 
(Ibid., VII, 9, 13, 17, 18). Certains aspiraient au don de 
guérison ou pensaient devoir en être gratifiés (Zbid., VII, 35, 
42)#. Ces cas ne sont certainement pas imaginaires, et l’on 
sait que très tôt des moines qui n'avaient pas qualités requises 
cherchèrent et souvent parvinrent à obtenir les fonctions de 
prêtres, d’abbés, de directeurs spirituels, ce qui fut, du reste, 
une des causes de la rapide décadence de l'institution monas- 
tique #. 

On s'explique aussi très bien comment de tels rêves purent 
naître dans l’esprit des moines. Les vies de saints moines 
présentent en effet de nombreux cas semblables à ceux men- 
tionnés par Évagre. Ainsi, l’abbé Or, alors qu'il était déjà 
parvenu à un Âge avancé, vit en rêve un ange qui lui dit 
« Tu te développeras en un grand peuple et tu te verras 
confier une nombreuse multitude. » De ce jour, l’abbé Or 
commença à rassembler les frères qui se trouvaient jusque-là 


ar. Cf. De octo vitiosis cogitationibus, 7; P. G., 40, 1273 D-1276 A. Le 
don de guérison est considéré comme normal chez les saints : Antoine, 
Pachôme, Hypatios (trad. FESTUGIÈRE, pp. 28 et 36) l'ont reçu, etc. 

42. La tentation semble avoir été répandue, cf. Antirrheticus, VIII, 1, 
3, 9, 10, 29, 41. I. HausHEerr (Direction spirituelle, pp. 179 sq., 228- 
229 et passim) se référant en particulier à un ouvrage (en russe) de 
J. Smirnov, relève : « Le pouvoir attirant par lui-même devient l’objet 
d’ambition de la part de gens indignes. » 


et 
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isolés. La même histoire est rapportée de l’abbé Apollo, 
encore qu'il ne soit pas précisé que cela se soit passé en 
songe #. Pachôme, au cours de la nuit où il fut baptisé, eut 
aussi une vision : il vit la rosée du ciel descendre sur sa 
tête, puis se condenser et devenir un rayon de muel dans sa 
main droite, et tandis qu’il la considérait, elle tomba à terre 
et se répandit sur la face de la terre. Pendant qu'il était 
encore tout interdit, une voix lui vint du ciel : « Comprends 
cela, Pachôme, car cela se réalisera pour toi dans quelque 
temps #. » Moschus, dans le Pré-Spirituel, assure qu'un 
frère qui avait jeûné quarante jours eut une vision du ciel : 
elle lui dit : « Toute maladie pour laquelle tu imposeras les 
mains sera guérie » (c. 56, trad. Rouët de Journel, p. 106). 

Évagre mentionne une dernière variété de rêves : ceux où 
le moine croit voir un ange : « Il ne faut pas penser que 
toute apparition d’ange vienne du Seigneur » (Antirr., VIII, 
17). Sans doute, Évagre n’exclut-il pas la possibilité de telles 
visions — un ange ne lui était-il pas apparu en songe ? — 
mais par principe il adopte une attitude faite de méfiance ff : 
« Ne désire pas voir sensiblement des anges, ni des Puissan- 
ces, ni le Christ, pour ne pas perdre complètement le bon 
sens, en accueillant le loup au lieu du berger et en adorant 
les démons ennemis » {De or., 115). Le P. Hausherr commen- 
tant cette dernière sentence relève que les Pères du désert 
ont enseigné, « sinon le rejet absolu de toute vision, du moins 
une extrême réserve à leur égard, par humilité et par crainte 
d’illusion #7 ». Cette attitude n’était pas superflue, car de 
nombreux écrits provenant des milieux monastiques attestent 


combien les moines vivaient dans l'attente et l’espérance des . 


visions #8, Évagre attribue certes au gnostique des « visions ». 


43. Historia Monachorum, I, éd. PREUSCHEN, dans Palladius und 
Rufinus, Giessen, 1897, p. 25, n. 10 sq. 

44° H. M., VIII, PREUSCHEN, p.33, /11 sq. Cf. À.-J. FESTUGIÈRE, 
Les Moïnes d'Orient, t. I, pp. 49-50. 

45. Les vies coptes de Pachôme.…., p. 83. 

46. Cette attitude est celle de presque tous les Pères, cf. note 12. 

47. I. Hausnerr, Les Leçons, p. 140. 

43. Les écrits populaires comme Les vies coptes de Pachôme, le Pré 
Sprrituel, attestent ce goût des visions. Mais ce trait n’est pas spécifique 
de ce milieu, il est plutôt caractéristique du temps. La même attente des 
visions se retrouve dans les courants religieux comme l’hermétisme, cf. 
A:-]. FESTUGIÈRE, La Révélation d'Hermès Trismégiste, t. I, 2° éd., 
Paris, 1950, ch. 3, La vision de Dieu, pp. 45-67. « Combien l'on était 
avide de voir le dieu, un détail le prouve, qui montre que ce désir s'ex- 
primait jusque dans les rêves » (p. 51). 


à Je “cils 
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mais celles-ci sont purement intellectuelles et ne comportent 
aucune image sensible. Dans ses lettres, il revient sans cesse 
sur cette idée, que Dieu est pur Esprit et que pour cette 
raison le gnostique doit se tenir devant Dieu avec un intel- 
lect nu“. L'Histoire Lausiaque, qui reflète la spiritualité 
d’Évagre, comme l’a établi R. Draguet 5, raconte l’histoire 
lamentable de Valens, à qui le diable était apparu en songe 
« dans une vision d’un millier d’anges tenant des flambeaux 
et un cercle de feu où il figurait le Sauveur, et l’un prenait 
les devants et disait : Le Christ s’est complu dans ta 
conduite et dans la franchise de ta vie, et il est venu te 
Vous» (H.E.,:25, 4 sa). 


III. CLASSIFICATION DES RÊVES 


Évagre rapporte donc une grande variété de rêves, de 
. Cauchemars et d’hallucinations, mais il à soin d'établir un 
ordre et une hiérarchie entre eux. Non seulement il distingue 
entre les rêves bons ou angéliques et les rêves mauvais ou 
démoniaques, mais il classe ces derniers en huit catégories, 
correspondant aux huit catégories de « pensées mauvaises » 
ou « vices capitaux » : gourmandise, luxure, avarice, tris- 
tesse, colère, acédie, vaine gloire et orgueil. Il est vrai 
qu'Évagre ne mentionne pas de rêves se rapportant à l’ava- 
rice, mais cette absence s’explique peut-être parce que de 
tels rêves étaient plus rares parmi les moines : l’Antirrheticus 
a pour objet direct les diverses sortes de pensées et ce n’est 
que secondairement qu’il aborde la question des rêves. Il ne 
paraît pas douteux qu'Évagre ait pensé qu’il y ait eu autant 
de sortes de rêves que de « passions » et que l’ordre selon 
lequel il les dispose suit celui du progrès spirituel 5l. 
Évagre introduit en outre à l’intérieur de cette classifica- 
tion une autre répartition. Les passions ressortissent en effet, 


49. Cf. I. Hausnerr, Les Leçons, pp. 145-146; art. Contemplation, 
dans Dictionnaire de Spiritualité, fasc. XIV-XV, Paris, 1952, col. 1780. 
L'expression « intellect nu » se trouve par exemple dans Cen., 3, 70; 
GS EtC. d L 
: co. R. Dracuer, L'Histoire Lausiaque, une œuvre écrite dans l'esprit 
d'Evagre, dans Revue d'Histoire Ecclésiastique, 41 (1946), pp. 321-364; 
t. 42 (1947), PP. 5-49. j Ô 

4 1 L'origine de la théorie orientale des huit péchés capi- 


51. I. HAUSHERR, 
taux, dans Orientalia Christiana Analecta, vol, 30, Rome, 1933, p. 172. 
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les unes au concupiscible, d’autres à l’irascible, d’autres enfin 
à l’intellect ®. Cette nouvelle répartition des passions (et des 
démons) se range sur le schéma tripartite de la psychologie 
d'Évagre, fondement de sa doctrine ascétique et mystique : 


Nous logistikon « 

a) epithumia : concupiscible 
is b) thumos : irascible 
Corps 


Dans les Centuries gnostiques, Évagre assure que « les 
démons qui luttent avec le « nous » sont appelés oiseaux, 
animaux ceux qui troublent le thumos, et bestiaux ceux qui 
excitent l’epithumia » (Cent., 1, 52). Un texte d'Évagre publié 
récemment par J. Muyldermans dit de façon analogue : « Les 
maisons des avares sont pleines des fauves de colère; et les 
oiseaux de la tristesse font leurs nids chez elles » (Evagriana, 
p. 21, n° 67)%. De fait la colère se rapporte au thumos. Un 
autre passage développe davantage cette nouvelle répartition 
et la précise : « Parmi les logismoi (mauvaises pensées), les 
unes nous surviennent en tant qu’animaux et les autres en 
tant qu’hommes. En tant qu’animaux, celles qui ressortissent 
à l’epithumia et au thumos; en tant qu’hommes, celles qui 
viennent de la tristesse, de la vaine gloire et de l’orgueil; 
mais celles qui viennent de l’acédie sont intermédiaires et 
nous viennent à la fois en tant qu’hommes et en tant qu’ani- 
maux » (Evagriana, p. 18, n° 28). Dans le De malignis cogi- 
tatiombus (c. 21; P. G., 79, 1224), les démons de la vaine 
gloire, de l’orgueil, de la calomnie et de l’envie s’attaquent 


à l’homme en tant qu’homme, et ceux de l’irascible et du 


concupiscible à l’homme en tant qu’animal. 
Cassien, dont la doctrine ascétique emprunte tant à Éva- 
gre5#, reprend cette classification en l’explicitant davantage : 


52. D’après R. DRaAGUET (R.H.E., 41, 1946, p. 331), « les passions 
ressortissent à deux principes : l'appétit concupiscible, epithumia, rubri- 
que sous laquelle il convient sans doute, si l’on considère la nature des 
choses de ranger les trois premiers logismoi : gourmandise, luxure, 
avarice, d’une part, l'appétit irascible, le thumos, sous lequel il convient 
de ranger les cinq derniers logismoi : tristesse, colère, acédie, vaine gloire, 
orgueil, de l’autre », Draguet reconnaît en note que cette répartition des 
huit logismoi entre les deux principes des passions n’est pas dans Evagre, 
et de fait celui-ci propose une autre répartition. : 

52. J. MuyLDERMANS, Evagriana, p. 21, n° 67. Même sentence en tra- 
duction syriaque, J. MuyLDERMaANs, Evagriana Syriaca, Louvain, 1952, 
PH67 0035. 

54. S. Marsirt, Giovanni Cassiano ad Evagrio Pontico, Rome, 1936. 


mule 


EE 


spas 


AU 
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« Si la peste vicieuse, écrit-il, infeste la partie raisonnable, 
elle y. engendre la vaine gloire, l'élévation, la superbe, la 
présomption, la contention, l’hérésie. Si elle blesse la partie 
irasCible, elle enfante la fureur, l’impatience, la tristesse, la 
paresse, la pusillanimité, la cruauté. Si elle corrompt la par- 
tie concupiscible, elle produit la gourmandise, l’impureté, 
l'amour de l'argent, l’avarice, les pernicieux et terrestres 
désirs 55, » 

Cette répartition des passions est aussi celle qui commande 
celle des rêves. Dans les Capita Practica, Évagre distingue 
ceux qui ressortissent à l’irascible et au concupiscible : « Au 
cours des rêves nocturnes, les démons, qui font la guerre 
à la partie irascible de l’Âme, nous présentent des réunions 
d'amis, des repas de famille, des chœurs de femmes, et 
autres choses semblables qui produisent du plaisir. Ceux 
qui troublent la partie irascible, nous forcent à prendre des 
chemins escarpés, font venir contre nous des hommes en 
armes et des bêtes sauvages et venimeuses... » (II, 54; P. G., 
40, 1245-1248). Dans le De malignis cogitationibus, il traite 
d’abord des rêves qui ressortissent à l’irascible et au concu- 
piscible, puis il poursuit : « Quand les démons ne parviennent 
pas à troubler durant la nuit l’irascible ou le concupiscible, 
alors ils forment des rêves de vaine gloire... » et ceux qui 
suscitent la tristesse (c. 28, J. Muyldermans, pp. 51-52). Dans 
son commentaire des Psaumes, enfin, il distingue parmi les 
visions ou songes nocturnes ceux qui viennent de la partie 
rationnelle de l’Âme, mémoire de ceux qui prennent leur origine 
dans la partie irascible ou la partie concupiscible 56. 

Dans cette classification, un seul point paraît incertain ou 
quelque peu flottant : celui qui concerne la tristesse. Cassien 
la rattache à la partie irascible. C’est en effet ce qui ressort 
de l’Antirrheticus, mais dans le De octo vitiosis cogitationibus, 
comme dans le De malignis cogitationibus, l'analyse qu’en 
donne Évagre la rapproche de l’acédie. Dans le Miroir des 
vierges (n° 39, Gressmann, p. 149), il évoque la tristesse en 
même temps que l’acédie. Ailleurs, nous l’avons vu, il l’assi- 


55. Cassien, Collationes, XXIV, 15 (trad. PICHERY, Sources Chrétien- 
nes, 64, Paris, 1959, p. 187). 

56. Cf. M.-J. RonDEAU, art. cit., pp. 313 et 316. Le texte publié par 
M.-J. Rondeau ne mentionne pas la partie concupiscible, qui se trouve 
mentionnée par contre par les témoins du type X. Nous présumons que le 
texte primitif la mentionnait, car cette division est celle des autres écrits 


d’Evagre. 
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mile à un oiseau, c’est-à-dire la met en relation avec un 
démon qui s’attaque à l’intellect. 11 semble que le mot « tris- 
tesse » recouvre chez Évagre des réalités psychologiques 
diverses et qu’il incline à la considérer comme une passion 
intermédiaire, analogue à l’acédie. Quoi qu’il en soit de ce 
dernier point, il paraît évident qu'Évagre-a cherché à systéma- 
tiser la variété des rêves sur le type de la classification des 
passions. Nous verrons dans un instant l'intérêt pratique de 
cette classification systématique 57. 


IV. RÊVES ET VIE SPIRITUELLE 


Avant Évagre, le problème du rapport des rêves à la vie 
spirituelle ne semble avoir été posé que pour les rêves éroti- 
ques et davantage sous l’aspect moral que sous l’aspect pro- 
prement spirituel. Ces rêves sont-ils coupables, se deman- 
dait-on ? Très tôt, la question présenta un côté pratique : ceux 
qui les ont eus, doivent-ils s’abstenir de communier ? Comme 
nous le verrons, les auteurs ont souvent lié ce problème à 
celui des pollutions nocturnes, qui est en effet connexe. Il 
est bien connu que les pollutions s'accompagnent parfois de 
phantasmes érotiques. Les anciens inclinaient en général à 
penser que c’étaient les images des rêves qui provoquaient ces 
pollutions. Telle est la position d’'Augustin, qu’il expose en 
détail dans le De genesi ad litteram (liber XII, 15; P. L., 34, 
466) ou plus brièvement dans les Confessions : « Les images 
de ces plaisirs ont, quoique irréels, une telle action sur mon 
âme, sur ma chair, qu’elles obtiennent, ces fausses visions 
de mon sommeil, ce que les réalités n’obtiennent pas de moi 
quand je suis éveillé » (X, 30, 41, trad. P. de Labriolle). 


57. Voici un tableau récapitulatif : 


Gourmandise 


Luxure Epithumia 

Avarice ) 

Colère Thumos 

Tri e < " 2% 
Pr te Vices intermédiaires 


Vaine gloire 
Orgueil Nous 


58. Nous empruntons la plupart de nos références à J. H. Waszink, 
Tertullianus De Anima, Amsterdam, 1947, p. 486. 
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Cassien mentionne l’autre opinion selon laquelle les rêves 
érotiques seraient provoqués par les pollutions, mais il tient 
visiblement la relation rêves-pollutions comme la plus vrai- 
semblable 5. 

. Ces rêves entraînent-ils une culpabilité pour ceux qui les 
font ? Tertullien qui les attribue à une action diabolique (De 
anima, 47, 1) ne semble pas penser que le rêveur en soit res- 
ponsable (Ibid., 45, 4)®. Augustin, tout en avouant que ces 
rêves le troublent et demandant à Dieu que, même dans le 
sommeil, cessent « ces images grossièrement sensuelles qui 
ébranlent intimement la chair » (Conf., X, 30, 42), nie toute 
responsabilité. Dans le De Genesi ad litteram, il écrit ainsi 
« La chair est ébranlée, et suit alors ce qui a l'habitude de 
suivre, et il est hors de doute que cela arrive sans péché » 
(XI, 15; P.L., 34, 466). En Orient, les Pères paraissent 
avoir été plus hésitants pour dégager toute responsabilité et 
culpabilité de la part de ceux qui font ces rêves. C’est qu’ils 
étaient davantage influencés par la tradition stoïco-platoni- 
_cienne selon laquelle le sage pouvait parvenir à l’Apatheïa et 
surmonter même les mouvements charnels. Nous y revien- 
drons. Clément d'Alexandrie assure que le vrai gnostique n’a 
que des rêves purs et saints, sans péché, car la vertu est une 
habitude qui ne saurait se perdre même dans le sommeil, les 
rêves ou autrement6l, Origène, commentant le psaume 15, 
reprend la même idée et assure que le saint à l’exemple du 
Sauveur n'est plus troublé pas plus par des pollutions noc- 
turnes que par des rêves impurs (In Ps. 15, 7; P.G., 12, 
1216 A). Cette opinion devait frapper Jérôme qui, un temps, 
la présenta avec faveur. Plus tard, dans une lettre à Ctési- 
phon, de 415, il devait la rejeter avec blâme comme expri- 
mant la doctrine pélagienne de l’Apatheia ®, 


59. « Aussi bien, je ne veux pas taire l'opinion émise par quelques-uns, 
touchant cette souillure de la chair. Ils disent que, si elle arrive à ceux qui 
dorment, ce n’est pas qu’elle soit produite par l'illusion des songes, mais 
plutôt que la surabondance des humeurs a fait naître quelque séduction 
dans un cœur malade » (Coll., XII, 7, éd. Picnery, Sources Chrétiennes, 
54, Paris, 1958, p. 133). : 2 "à 

0. J. H. Waszink relève que Tertullien traite de la responsabilité et 
de l’origine démoniaque des rêves en deux chapitres différents, et ne met 
pas en relation ces deux questions, op. cit., p. 486. 

61. CLÉMENT D'ALEXANDRIE, Pédagogue, II, 9; P.G., 8, 406; Strom., 
IV, 022; P:G., 8, 1349-1392; VL, 9; P: G., 95 300:B; VII, 12; P.G.,:0, 
506 B et 508 C. f } 

62. Le Christ fut pur de tout péché « ab universo carnis fantasmata 
mansisse purum : omnia custodia servent cor suum, et non tantum vigi- 
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Cette tradition ascétique a certainement marqué le mouve- 
ment monastique, au moins en Égypte. C’est en tout cas 
dans ce milieu que ces rêves et ces pollutions devinrent des 
cas de conscience souvent posés. Les moines en étaient humi- 
liés, troublés profondément, et Cassien nous assure que pour 
tenter de les empêcher, certains moines, recourant à une 
vieille croyance, s’appliquaient des lamelles de plomb sur 
les parties génitales $. Les Conférences de Cassien et d’au- 
tres écrits. sur les premiers moines attestent que beaucoup 
n’osaient se présenter à la communion à la suite de pollutions 
ou rêves 64, | 

Les Péres et auteurs des premiers siècles résolurent ce cas 
de conscience de façons divergentes. L'auteur des Quaestiones 
et responsiones ad orthodoxos, qui vivait sans doute au 
IVe siècle, peut-être en Syrie, se demande ainsi si les moines, 
après les rêves érotiques (il n’est pas question des pollutions), 
peuvent communier. Ces rêves, répond-t-il, sont provoqués en 
nous, sans nous, par les démons. Notre responsabilité ne se 
trouve donc pas engagée. Les démons ne nous les envoient 
que pour détourner les moines des saints mystères. En rendre 
coupables les rêveurs reviendrait à supprimer la distinction en- 
tre actes volontaires et involontaires (Pseudo-Justin, Quaest., 


lantes, sed de per somnum quidem, id est, non solum in die, sed nec in 
nocte superentur » (Tractatus de psalmo XV, publié par G. Mori, 
Anecdota Maredsolana, vol. III, 3, Maredsous, 1903, p. 23, 14-19; repris 
dans Mi1cxe, Patrologie Latine Supplément, vol. II, Paris, 1960, col. 210). 
— Comparer ce passage avec Epist., 133, 3 (C.S:E.L., 56, p. 247, 16-17) 
— cette lettre critique aussi Evagre. JÉRÔME écrit alors : « Adserit virum 


> dE 


sanctum... cum ad virtutum venerit summitatem, ne in nocte quidem ea : 


pati, quae hominum sunt, nec cogitatione vitiarum aliqua titillari... » 

63. Cassin, Inst., VI, 7; P. G., 49, 276-277 : « .… quo scilicet metalli 
rigore genitalibus membris apllicito, obscenes humores valeant inhibere. » 
Les anciens pensaient en effet que les lamelles de plomb avaient la vertu 
d’apaiser l’appétit sexuel, cf. PIine, Nat. Hist., XXXIV, 18, éd. 
C. MAYHOFF, p. 222, 17 sq. : « In medicina per se plumbi usus cicatrices 
reprimere adalligatisque lumborum et renium parti lamnis frigidiore 
natura inhibere impetus veneris visaque in quiete veneria sponte naturae 
erumpentia usque in genus morbi »; Theodorus PRISCrANUS, Euporiston, II, 
33 (éd. ROSE, p. 131, 16-18) 1: « Vero passionis hius molestia dictius 
perseveraverit.. lamminem plumbi renibus et partibus vicinis appono »; 
A. CorxeLius CELsus, De Medicina, V, 26, 36. 

64. CassïEN, Coll. XXII, 3 (éd. PicHERY, p. 118); 1bid., 6 : histoire 
du frère qui était très pur, mais était souillé d’un flux impur chaque 
fois qu’il se préparait à la communion. Longtemps, la fraveur le rete- 
nait de participer aux mystères sacrés. — De même, dans l'Histoire 
Lausiaque, Moïse l’Égyptien, obsédé par ses rêves lubriques, n’ose com- 
munier, jusqu’au jour où le prêtre Isidore lui dit : « Au nom de Jésus- 
Christ, tes rêves ont pris fin: communie donc en toute franchise... » 


| 
| 
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D ibie Ces 0) 1268). Memesius nie toute responsabilité dans 
fe pollutions même accompagnées de rêves, car c’ést un mou- 
vement totalement involontaire (De natura homines, c. 25; 
P. G., 40, 700 A). Aïlleurs d’autres tendances semblent avoir 
prévalu. Basile le Grand, par exemple, interdit aux moines de 
se rendre à la communion après les pollutions nocturnes (il 
n'est pas question des rêves) : le moine doit en effet détruire 
en lui la chair de péché (Regulae brevius tractatae, 309; P.G., 
31, 1301-1304). Peut-être cette prescription rigoureuse vient- 
elle de ce que Basile les met en rapport avec les pensées de 
la veille, comme pour les rêves. Il considère en effet ces der- 
niers comme des vestiges de la vie éveillée et que « tels nous 
vivons, tels sont nos songes » (Hom. in martyrem Julittam, 
4; P. G., 31, 244 D). De toute façon, les pollutions sont un 
signe d’imperfection, car, assure-t-il, la vraie « tempérance 
est la destruction du péché, la « désappropriation » à l’égard 
des passions, la mortification du corps jusque dans ses mou- 
vements naturels et ses désirs » (Grandes Règles, XVII, 2; 


_ P. G., 31, 064 B). Aüïlleurs, cependant, Basile spécifie nette- 


ment que la concupiscence ne devient un péché que si l’homme 
y adhère et s’y complaît $. En Égypte, il semble qu’on ait 
cherché une solution plus nuancée. Timothée, évêque d’Alexan- 
drie, n’interdit la communion que si la pollution est accom- 
pagnée d’un rêve sensuel que la pensée éveillée a pu provo- 
quer. En l’absence de rêves, la pollution n’est pas coupable, 
et elle peut avoir même été provoquée par le démon précisé- 
ment en vue d’amener le fidèle à ne pas communier (Theodo- 
rus Balsamon, In Canones Timothaei Alexandrini, P. G., 138, 
898). D'après l’Historia Monachorum, le prêtre Dioscore, 
dans le désert de Scété, avait fixé ce qui suit : « Que celui 
qui dans la nuit a rêvé d’une femme n'ose se présenter 
à la communion, mais les pollutions qui ne sont pas. accom- 
pagnées de rêves sont involontaires et sans péché 66. » Sozo- 
mène, dans son Histoire ecclésiastique, rapporte implicitement 
cette solution comme preuve de la pureté qu’exigeait Dioscore 
de ses nombreux disciples, ce qui indirectement atteste que 


65. Basire, Homélie sur le Psaume 1, 5; P.G., 29, 221 C. Cf. 
D. Amann, L’ascèse monastique de saint Basile, Maredsous, 1948, 


PP. 201 sq. 
66. Historia Monachorum, éd. PREUSCHEN, p. 82, 7-13. Texte latin, 


P. L., 21, 442 C-443 A. 


” 
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le plus souvent ailleurs les rêves et pollutions n’étaient pas 
considérés comme un obstacle à la communion (H.E., VI, 
28; P. G., 67, 1372-1373). - 
Cassien paraît bien ici encore se situer dans le prolonge- 
ment de la tradition monastique égyptienne. « Si l'ennemi... 
trompe la vigilance, assoupie, en sorte que nous ne soyons 
contaminés, ni par un point répréhensible, ni par quelque 
consentement ou plaisir mauvais et qu'il n’ait à prétexter, 
comme empêchement à notre sanctification, qu’un épanche- 
ment causé par la nécessité naturelle ou par son attaque, sans 
aucun sentiment de volupté, nous pouvons et devons appro- 
cher avec confiance de la grâce de cette salutaire nourriture » 
(Coll., XXII, 5, trad. Pichery, p. 120). Mais comme le prouve 
le paragraphe suivant, c’est l’absence de rêves impurs qui 
constitue le meilleur signe de l’absence de responsabilité de 
la part de celui qui dort dans les pollutions (Coll., XXII, 6, 
pp. 121-122). Ces rêves ne constituent pas un péché à stric- 
tement parler, mais ils sont le signe que le moine n’est pas 
encore parvenu à la perfection et que ses passions ne sont 
point parfaitement purifiées. « ... Que la séduction des fan- 
tômes féminins ne cause point d’illusion durant le sommeil. 
Encore que nous ne croyons pas cette tromperie comme cou- 
pable de péché, elle est cependant l’indice d’une convoitise qui 
se cache encore dans les moelles » (Coll, XII, 7, éd. Pichery, 
p. 13267). Cassien reste convaincu, comme Origène et Clé- 
ment, que le saint peut parvenir à une chasteté « telle que, 
le mouvement naturel de la chair étant complètement mort, on 
n’ait plus absolument à souffrir aucun épanchement » (Coll., 
XII, 7, p. 139). C’est à un tel état que l’Abbé Serenus eut 
la grâce de parvenir (Coll., VII, 1° éd., Pichery, p. 244). 
C’est une solution de ce genre que Grégoire ‘le Grand pro- 
pose à Augustin de Cantorbéry, avec cependant une différence 
de nuance significative. Augustin avait posé à Grégoire la 
question suivante : « Après les illusions : rêves qui ont coutume 
de se produire pendant le sommeil, le fidèle peut-il recevoir 
le corps du Seigneur ou le prêtre célébrer les mystères sa- 


67. Même opinion, dans Inst., VI, 70; P. L., 49, 279: 22, col. 2 
» » U , ds 7: » » » 0 9I 
68. Cf. Inst., VI, 20; P. L., 49, 289 : « Itaque hic est integritatis finis 
ac perfecta probatio, si quiescentibus nobis titillatio voluptatis nulla 


subrepserit, ac pro necessitate naturae nobis inconscii concretiones ege- 
rantur obscenae. » 


dia vidé 
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crés ? » Grégoire répond qu’il faut prendre en considération 
l’origine du songe, s’il vient d’une simple disposition du 
corps ou d’une pensée entretenue la veille : « Si le songe a 
été suscité par une pensée honteuse que le dormeur avait 
eue durant la journée, il est clair qu’il y a péché, et pour appré- 
cier sa gravité il convient de prendre en considération de 
quelle nature fut cette pensée (simple suggestion, avec délec- 
tation, ou avec consentement) ®. 

La solution qui prévalut donc au IV® siècle pour appréciér 
la moralité des pollutions nocturnes, tient compte de leur 
relation à l’activité onirique; mais tandis que certains ne 
jugent celle-ci coupable que pour autant qu’une pensée cons- 
ciente, au cours de la journée, en fut la cause, d’autres esti- 
ment qu’elle est toujours en rapport avec une passion cou- 
pable par nature, mais qui peut être devenue inconsciente au 
rêveur lui-même (ou même le fut toujours), sur ce point les 
auteurs ne précisent pas leur pensée. 

C’est à cette dernière tradition qu’appartient Évagre et il 
est même possible que ce soit lui qui ait fait prévaloir ce 
point de vue dans les milieux monastiques égyptiens. « Les 
mouvements naturels du corps, qui, dans le sommeil, sur- 
viennent sans images, écrit-il dans les Capita Practica, sont 
l'indice que l’Ââme se porte bien. La fixation des images est 
signe de maladie. Si les visages sont vagues, vois-y le signe 
d’un mal ancien; sont-ils précis, c’est le signe d’une blessure 
récente »-(Pract., 11, 53; P. G., 40, 1243 À), 

Mais alors que, aussi bien chez ceux qui l’ont précédé que 
chez ceux qui l’ont suivi, le problème de la signification morale 
des rêves n’est posé qu’en fonction des rêves érotiques, 
Évagre, même si sa solution fut d’abord élaborée à l’occa- 
sion de tels songes, généralise celle-ci à tous les rêves et 
chercha à lui donner place au sein de sa doctrine ascétique 
sur la lutte contre les vices. Évagre fut ainsi amené à attri- 
buer aux rêves une double fonction, une fonction révélatrice 
et une fonction dynamique, qu’il distingue nettement. 


69. GRÉGOIRE LE GRAND, Epist., LXIV; P.L., 77, 1198-1200. CF. 
J. Jonxers, Eïinige Bemerkungen über Kirche und Heidnische Rein- 
heitsvorschriften in den ersten sechs Nachchristlichen Jahrhunderten, dans 
Mnemosyne, XI (1943), pp. 156-160 (malgré son titre, cet article se borne 
à analyser la lettre de Grégoire le Grand). — CÉSAIRE D’ARLES, sur ce 
point, se sépare d’Augustin et considère tout rêve lubrique comme cou- 
pable : Sermo, 177; Corpus Christianorum, t. 104, p. 720. 
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A. FONCTION RÉVÉLATRICE DES RÊVES 


Évagre met les rêves au service du discernement des es- 
prits. Nous avons déjà relevé précédemment combien il impor- 
tait au moine de se connaître soi-même et de discerner la 
nature de ses pensées, s’il voulait faire des progrès dans la 
vie spirituelle. Il s’agit essentiellement des pensées, car 
comme A. et C. Guillaumont le soulignent, l'analyse d'Évagre 
se rapporte presque exclusivement à l’anachorète. « Avec les 
séculiers, en effet, les démons luttent au moyen des choses, 
avec les anachorètes ils combattent nus » (Pract., 5; P. G., 
40, 1245 B), c’est-à-dire au moyen des « pensées passion- 
nées » (Ibid., II, 48). La lutte contre de telles pensées est 
bien plus difficile (1bid., I, 28), car les pensées n'’offrent guère 
de prise, c’est une lutte quasi immatérielle. S'il est de fait 
relativement facile de reconnaître le caractère mauvais des 
actions et d’y mettre fin, celui des pensées est souvent plus 
subtil et sait se dissimuler parfois sous des prétextes nobles. 
Par exemple, un anachorète peut être tenté de quitter le 
désert pour soigner ses parents ; c’est une tentation qu'Évagre 
et les lies des moines rapportent souvent. Cette lutte contre 
les pensées passionnées est nécessaire si le moine aspire, à 
la vraie gnose (Lettre 25, Fr. 580). Il doit s’en dépouiller 
parfaitement car elles laissent sur l'esprit l'empreinte des 
choses du monde (Lettre 39, Fr. 582), elles le tournent vers 
ce monde qu'il avait quitté (Lettre 6, p. 580). Et tant que 
l’esprit gardera l'empreinte des réalités sensibles, il ne pourra 


voir Dieu car Dieu est pur esprit et totalement étranger au . 


monde (Lettre 39, Fr. 582). Ce ne sont pas les pensées 
comme telles qui sont coupables, mais leur caractère pas- 
sionné, quelque volupté attachée à ces pensées (De Mal. 
Lori. FOHTOEPT CG. 79, 2210): 

Mais ces passions, Évagre le sait par expérience, nous les 
ignorons nous-mêmes bien souvent, nous sommes aveugles 
à leur égard (Capita Practica, I, 55; P. G., 1233 C), et pour- 
tant nous ne pouvons les combattre et les anéantir que si 
nous avons appris à les reconnaître, à les mettre à la lumicre. 
Une comparaison de Cassien éclaire bien cette pensée : « Un 
arbre géant étend au loin son ombre malfaisante; il est un 
moyen facile de le faire mourir : que l’on mette d’abord à 
nu les racines qui le soutiennent ou qu'on les coupe! Des 


di 


ot. bise sb 
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eaux portent l'infection; elles tarissent à l'instant, si on a 
l’habileté de fermer la source qui leur donne naissance et les 
veines par où elles courrent » (Coll., V, 10, p. 198). Pour 
lutter contre les vices avec succès, il faut donc d’abord mettre 
à nu les passions qui en sont l’origine et procéder par ordre, 
car il y a un ordre entre les passions et les vices. Il y a entre 
eux comme un enchaînement mutuel, ils se succèdent selon 
un certain ordre, un ordre rigoureux (De mal. cogit., ©. 1; 
P.G., 79, 1201 A). L’orgueil, par exemple, pécède la colère, 
la gourmandise entraîne la luxure, l’avarice, l’orgueil (J. Muyl- 
dermans, Evagriana, p. 18, n% 29, 30, 31). Le démon de la 
vaine gloire survient après la défaite des autres (Pract., II, 
313; P. G., 40, 1244 C}), la vaine gloire et l’orgueil demeurent 
après la défaite des autres vices (Evagriana, p. 20, n° 45). 
Si nous voulons triompher des vices, il nous faut procéder 
selon leur ordre de succession, attaquer le mal à sa racine, 
et, en effet, assure encore Cassien, « si, dans chaque série, 
la croissance de l’un produit le suivant en diminuant de 
force, il nous en délivre » (Coll., V, 10, p. 192)”. 

On voit le rôle que peut jouer cette doctrine dans la direc- 
tion des Âmes. En connaissant la passion majeure du moine, 
le Père saura porter un diagnostic sûr sur l’état de son âme, 
et lui conseiller les remèdes appropriés. Le directeur est en 
effet le médecin de l’Ââme et la comparaison avec la maladie 
ou la santé est fréquente chez Évagre pour exprimer les états 
dtlimenttract var: Il; 40, 54,255 56,:eté.). Mais 
« comment le moine saura-t-il discerner les formes empreintes 
dans le nous, les pensées saintes de celles qui sont impures, 
les pensées pures de celles qui sont souillées, et mettre en 
évidence les ruses des démons » ? (Lettre 4, Fr. 568). Car 
la connaissance de soi est chose difficile : « Des passions nom- 
bréuses sont cachées dans nos âmes, qui nous échappent... » 
(Cent., VI, 52. Texte grec dans Orientalia christiana periodica, 
V, 1939, p. 231). Sans doute, précise-t-il ailleurs (Pract., I, 
23 ; P.G., 40, 1228), les souvenirs passionnés présupposent une 
action passionnée antécédente, de même qu’une action pas- 
sionnée laisse toujours un souvenir passionné, mais il peut 
arriver que nous ayons perdu le souvenir de cette action pas- 
sionnée, ou, ce qui est fréquent dans les milieux monastiques, 
que nous nous imaginions cette passion éteinte. 


xo. Voir l’analyse d’A. et C. GurLLAUMoNT, dans Dict. de Spir., col. 207. 
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Les passions sont donc cachées, devenues inconscientes, mais 
diverses occasions les « dévoilent ». « Alors qu’elles nous 
échappent, des tentations vives nous les révèlent; et il faut 
qu’en toute vigilance nous gardions notre cœur, de peur que 
lorsque surviendra l’objet pour lequel nous avons une pas- 
sion, nous ne soyons entraînés subitement par les démons 
et que nous ne fassions quelqu’une des choses qui sont abo- 
minables à Dieu » (Cent., VI, 52). Les distractions pendant 
la prière dévoilent aussi nos inclinations et tendances : « Si 
tu veux savoir quel est l’état de ton cœur, s’il est zélé ou 
négligent, observe-toi au moment de la prière. Par quelles 
pensées ton intelligence est-elle impressionnée ? Est-elle en- 
traînée par des pensées de passion ou par l’impassibilité 2... » 
(Lettre 25, Fr. 582). Les rêves enfin, et peut-être même de 
façon privilégiée, dévoilent les passions. 

Évagre ne s'intéresse donc pas à l’affabulation secondaire 
des rêves, celle qui retenait par contre l’attention des inter- 
prètes des songes de son temps, comme de tous les temps 
du reste. I1 ne cherche pas à déchiffrer l’avenir, mais bien 
l’état de l'âme. Il retient donc d’abord la nature du rêve, 
la catégorie dans laquelle il convient de le classer, s’il con- 
cerne la partie rationnelle de l’Ââme ou le concupiscible par 
exemple, à quel vice il correspond. La matière des rêves est 
donc significative. Les démons, assure-t-il, provoquent des 
rêves effrayants aux coléreux, des rêves sensuels aux gour- 
mands (De mal. cogit., c. 27, J. Muyldermans, p. 51, 12-15). 
Également les rêves de vaine gloire ne surviennent en général 
qu’à ceux qui ont maîtrisé l’irascible et le concupiscible (Jbid., 


C. 28, p. 51, 27-29). Mais Évagre ne pense pas que cela suf- . 


fise pour porter un diagnostic. Il faut aussi et même surtout 
tenir compte des réactions de celui qui fait ces rêves, de son 
comportement dans le rêve. Il se pourrait en effet que le rêve 
ne provienne pas des souvenirs passionnés, que nous n’y ayons 
aucune part. Évagre est convaincu que les déinons peuvent 
susciter des phantasmes en notre cerveau, à notre insu (De 
or., 72 et 73, Cent., I, 22, etc.). Les images des rêves en 
elle-mêmes ne permettent pas d’attribuer telle ou telle passion 
à celui qui les voit. Le phénomène du rêve, comme tel, est 
moralement indifférent. Mais si ces images suscitent une réac- 
tion passionnée chez celui qui dort ou, dans le cas des hallu- 
ciations, chez l’homme éveillé, elles sont alors révélatrices. 
Un exemple d’Évagre montre bien sa pensée : « Si, quand 


à ae). 
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nous voyons en rêve, des réunions d’amis, des repas de fa- 
mille, des chœurs de femmes, nous nous y précipitons ; ou bien 
si, voyant des apparitions effrayantes de fauves, nous fuyons » 
(CL Pract.;:1ll,-525:P..G. » 40, 1245). 

Le gnostique peut avoir encore des rêves, et même le 
diable cherchera précisément à l’atteindre par ce biais, car 
durant le sommeil, le corps étant endormi, nous sommes sans 
défense (Cent., IV, 60). Mais le gnostique restera impassible. 
Les rêves attesteront même alors la santé de son âme : « Le 
signe de l’Apatheia, c'est le nous qui a commencé de voir sa 
propre lumière, demeure calme devant les rêves nocturnes et 
considère les choses avec égalité » (Pract., I, 36; P. G., 40, 
1232 A). La même pensée revient plus loin, mais exprimée 
sous une forme plus énigmatique. « Nous percevons les signes 
de l’Apatheia, le jour par les pensées, la nuit par les rêves » 
(Ibid., II, 56; P. G., 40, 1248). Une comparaison d’Évagre 
dans les Centuries gnostiques peut nous aider à suggérer l’état 
d'âme du gnostique au spectacle des rêves : « De même qu’un 
miroir reste sans être taché par les images qui y sont regar- 
dées, de même l’Ââme impassible reste sans être tachée par les 
choses qui sont sur terre » (Cent., V, 64). Dans le De mal. 
cogit., Évagre assure encore que le moine possède un signe 
sûr et certain de la véritable Apatheia quand les images 
‘effrayantes ou lubriques des rêves ne parviennent plus à le 
troubler, ou même s’il s’emporte contre « les femmes qui 


viennent à lui de façon indécente en rêve » (c. 29, J. Muylder- 


mans, p. 52, 26-29). 

La pensée originale d'Évagre se dégage maintenant. Devant 
les visions des rêves, l’Ââme de celui qui les reçoit réagit 
selon ses dispositions profondes. Si les vertus n’ont pas encore 
pleinement réglé les parties inférieures de l’âme, celles-ci 
réagiront automatiquement pour ainsi dire à l'excitation des 
images et les passions se trahiront, se dévoileront alors. Jean 
Climaque, dans l’Échelle du Paradis (dont la doctrine spiri- 
tuelle emprunte tant à Évagre), reprend à son compte cette 
idée. « Le signe de la vraie continence, écrit-il à son tour, 
c'est que les rêves ne parviennent plus à susciter aucun mou- 
vement de la part de celui qui les voit » (Échelle du Paradis, 


15° degré, P. G., 88, 881 B). 
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B. FONCTION DYNAMIQUE DES RÊVES 


Les anciens n’avaient pas manqué de. relever l'influence des 
rêves sur la vie éveillée, mais, sauf exception, ils ne prenaient 
en considération que l'influence exercée par les encourage- 
ments, mises en garde ou paroles reçus en rêve. Il est cer- 
tain que les rêves, en vertu même de la croyance que l’on 
avait en eux, furent souvent de puissants mobiles d’action. 
Les récits, fictifs ou réels, mettant en relief cet aspect, sont. 
innombrables, depuis le rêve de Nausicaa dans l'Odyssée, 
jusqu’à celui de Dio Cassius qui le décida à écrire un livre 
d’histoire, ou celui de Galien qui le décida à entreprendre une 
opération. Par contre, l'attention des anciens s’est peu portée 
sur la continuité de la vie affective et l'influence des rêves sur 
la vie éveillée. Cette lacune tient non seulement à l'intérêt 
excessif pour les rêves dits divinatoires, mais aussi à cette 
conception selon laquelle les visions des rêves étaient analo- 
gues à celles du jour, de quelque façon objectives 71, A juste 
titre Cumont, Dodds et Bjôrk ont souligné cette conception. 
Aristote fait pourtant exception. Il relève que les rêves ne 
sont pas seulement des signes mais également, au moins occa- 
sionnellement, des causes : « De même que, en effet, sur le 
point d'accomplir un acte, et pendant que nous l’accomplis- 
sons, et après que nous l’avons accompli, nous y pensons 
souvent et le faisons dans un songe véridique (la cause, c’est 
que le mouvement se trouve préparé par les éléments recueil- 
lis durant le jour), de même inversement il est nécessaire que 
les mouvements qui ont lieu dans le sommeil soient souvent 
les principes d’actions accomplies durant le jour : c’est que 
l’idée de ces actions a déjà été préparée dans les représen- 
tations de la nuit » (De la divination dans Le sommeil, 
463 A). Mais cette observation ne paraît pas avoir été 
exploitée même par ses disciples. 

Les chrétiens partageaient les idées de leurs contemporains. 
Ils reconnaissaient certes l'influence des rêves, mais précisé- 
ment en tant que contenant avertissements ou promesses. Les 


71. Cf. G. BjJôrk, De la perception de rêve chez les anciens, dans 
Eranos, 44 (1946), p. 309; E. R. Donps, The Greeks and the Irrational, 
Berkeley et Los Angeles, 1951, p. 121. 


72. Traduction de R. MuGnIER, Aristote, Petits traités d'histoire natu- 
relle, Paris, 1953. 
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exemples fournis par les écrits chrétiens des premiers siècles 
sont innombrables depuis le rêve d'Évagre rapporté par Palla- 
dius jusqu’à celui que fit dans sa prime jeunesse Grégoire de 
Nazianze. Évagre ne met d’ailleurs pas en question cette 
influence. « Les sains anges, écrit-il dans les Centuries gnos- 
tiques, instruisent certains hommes par la parole; ils en ramè- 
nent d’autres au moyen des songes... » (VI, 26). Néanmoins, 
comme les rêves sont souvent provoqués par des démons, 
même ceux qui présentent de belles actions ou font miroiter 
de belles promesses, Évagre et les Pères le plus souvent 
recommandent aux fidèles de se défier de leurs rêves. Le 
Pseudo-Justin assure ainsi que les démons présentent aux 
moines en rêve de bonnes actions dans l'espoir de les voir 
en tirer vanité et des mauvaises actions pour qu'ils en 
éprouvent de la volupté (P. G., 6, 12-68 B). 

Mais outre cette influence, certains auteurs ont relevé celle 
de l’activité onirique comme telle sur la pensée éveillée, en 
raison de la continuité de la vie affective. Ainsi Synésius de 
Cyrène, dans son Traité des Songes, assure que « bien loin de 
nous laisser indifférents, ces visions forcent notre assentiment, 
nos inclinations quand nous ne le repoussons pas, au con- 
traire, avec horreur. Leurs sortilèges multipliés s’imposent 
à notre sommeil. Il n’est pas de moment où la volupté ait 
plus de charme, de sorte que nos âmes sont marquées de ces 
haines et de ces amours au-delà de notre réveil » (P. G., 66, 
1316 B) 8. Mais Synésius ne tire guère de conséquences de 
cette remarque si juste jetée comme en passant. Les moines 
semblent être allés parfois plus loin dans cette voie. Ils avaient 
noté que les rêves, surtout les rêves érotiques, les troublaient, 
les affaiblissaient, les rendaient plus accessibles à la tentation 
et nous avons même signalé que certains faisaient appel à 
de primitives techniques pour écarter de tels songes. Ils 
craignaient, assure Cassien, de perdre par ces songes des 
forces acquises en beaucoup de temps et de ne plus rester 
fermes dans leur propos de chasteté (Inst., VI, 7; P. L., 40, 
277). Saint Jean Climaque relève encore qu'après de mau- 
vais rêves, nous nous réveillons mal disposés (Échelle, 15° de- 
gré; P.G., 88, 896 B). Encore au moyen âge, Innocent II 
redira : « Apparent enim frequenter turpes in somniis ima- 


- 


3. Nous empruntons cette traduction à C. LacOMBRADE, Synesios de 
Cyrène, Helléniste et chrétien, Paris, 1951, p. 163. 
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gines, ex quibus per illusiones nocturnas non solum caro pol- 
luitur, sed anima quoque maculatur » (De comptentu mundi, 
CDS Pl. 217) 74) - > 

Évagre recueille l'expérience des moines et une fois de 
plus la formule et la systématise. Il relève que les rêves trou- 
blent le concupiscible ou l’irascible et que ce trouble est dan- 
gereux, car il affaiblit la résistance de l’âme. Dans le De 
malignis cogitationibus il explique que les démons provoquent 
les visions des rêves pour faire la guerre aux anachorètes 
« En effet, le thumos qui la nuit précédente a été troublée, 
devient rapidement tenté le jour suivant, et l’epithumia, qui 
a été mise en branle auparavant par les images nocturnes, 
reçoit facilement des pensées impures. Les démons provoquent 
ces images pour se préparer une voie pour le jour suivant... » 
(c. 27, J. Muyldermans, p. 51, 6-12). Le démon sait même 
choisir les iinages les plus aptes à troubler le moine : des 
images effrayantes pour celui qui est de tempérament colé- 
reux, des images de femme ou de bons repas pour celui qui 
est sensuel. 

Les rêves sont donc susceptibles d’exercer une profonde 
influence sur la vie éveillée et Évagre en voit bien le secret. 
L'âme réagit aux images des rêves selon ses dispositions 
profondes. Si les passions ne sont qu’endormies ou sommieil- 
lantes, elles sont excitées et reprennent comme de nouvelles 
forces; or les passions conditionnent l’activité de l’intellect 
et l’inclinent vers les objets qui attirent les passions. Au cha- 
pitre 28 du De malignis cogitationibus, Évagre en donne un 
exemple assez simple. Le moine rêve la nuit qu’il fait paître 
un troupeau. Le rêve dévoile une passion de vaine gloire que 
le moine ignorait peut-être. Au réveil, son esprit reçoit l’image 
du sacerdoce, et il passe le reste du jour à réfléchir sur cette 
affaire (J. Muyldermans, p. 52, 2-4). Dans d’autres cas, 
l'influence des passions est plus secrète et plus mystérieuse. 

Cette action des rêves sur la vie spirituelle n’est donc qu’un 
cas particulier de la causalité générale des passions, auxquelles 
Évagre n'hésite pas à attribuer la naissance des logismoi, 
c’est-à-dire des mauvaises pensées, des vices. Dans les Capita 
Practica, Évagre pose nettement la question du rôle des pas- 
sions dans la formation des vices : « Est-ce la pensée qui met 
en branle les passions, ou les passions, la pensée ? Il faut 
l’examiner attentivement, car d’aucuns tiennent la première 
théorie, d’aucuns la seconde... » (1, 26; P. G., 40, 1228 D). 
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Pour Évagre, le rapport pathè-logismoi est un rapport d’ac- 
tion réciproque, comme le relèvent justement A. et C. Guil- 
laumont (art. cit., col. 203). Un texte du commentaire du 
livre des Proverbes qui paraît bien devoir être attribué à 
. Évagre affirme explicitement que les pensées passionnées en- 
flamment la colère et la haine du thumos et poussent l’epi- 
thumia aux actions honteuses, et il compare les logismoi aux 
flèches enflammées de l’ennemi #4. Mais le plus souvent Évagre 
insiste sur l’ordre inverse, l’action des passions sur les pen- 
sées. Dans la lettre 6 par exemple, il montre que c’est par 
l’epithumia que le nous reçoit les pensées criminelles et que 
la colère, pareille à Judas, le livre aux démons (Lettre 6, 
463 ba, Fr., 570). Ainsi par les pensées qu’elles provoquent, 
les passions parviennent-elles à asservir l'esprit aux choses 
térrestres (Prac., x,,7:; P.G.,:40, 1244 BR; Cent. Suppl., 
26; Fr., 451; Evagriana, p. 16, n. 12, etc.). Dans les Capita 
Pratica il répète encore que la tentation du moine, « c’est le 
logismos qui s'élève par l’intermédiaire de la partie passion- 
née de l’âme et qui obscurcit le nous » (1, 46; P. G., 40, 
1233 A). Dans la lettre 39, ce thème est repris et développé. 
Il est clair, assure-t-il une fois encore, que l’intellect porte la 
pensée de ce dont il a pris au-dedans la passion. Les pensées 
des objets corporels, appelés par les passions, s’impriment 
dans l’intellect et il n’est pas possible de les supprimer tant 
que les passions n’ont pas été retranchées (tr. I. Hausherr, 


Leçons, p. 95). 


C. MÉCANISME DES RÊVES 


Dans la vie éveillée, les passions sont mises en branle par 
les sens ou par la mémoire. Dans le chapitre des Capita Prac- 
tica où Évagre se demandait si c'étaient les pensées qui cau- 
saient les passions, ou inversement les passions qui susci- 
taient les pensées, il répondait : « Naturellement, c’est par 
les sens que les passions sont excitées » (1, 26; P. G., 40, 
1228 D). Aïlleurs, il précise : « Parmi les passions qui ont 
été mises en branle, les unes l’ont été par les sens (littérale- 
ment à partir des sens), d’autres par la mémoire, d’autres 


74. Cf. À. E. Tiscanporr, Notitia editionis codicis bibliorum Sinaitici, 
Leipzig, 1860, p. 86, 
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encore par les démons » (Evagriana, p. 20, n° 47). Évagre et 
ses disciples tirent de cette constatation des règles pratiques 
très importantes pour la vie spirituelle. C’est elle qui com- 
mande ce qu’ils appellent « la garde du cœur 5 ». 

Qu'en est-il dans le sommeil ? En effet les sens sont alors 
liés et il ne semble pas qu’'Évagre admette une action directe 
des démons sur la mémoire, car elle est une fonction intel- 
lectuelle et les démons n’ont pas directement accès à l’intel- 
ligence, au contraire de Dieu (De or., 63)76. Mais Évagre 
considère que le rapport « mémoire-passions » est un rapport 
d'action réciproque et sans préciser du reste le mode d’ac- 
tion des démons sur les passions, il affirme que c’est par 
l'intermédiaire des passions mettant en branle la mémoire que 
les démons provoquent les rêves nocturnes. Évagre développe 
cette explication dans un important chapitre du De malignis 
cogitationibus, dont nous donnerons la traduction. 


J1 faut chercher comment, lors des rêves nocturnes, les dé- 
mons donnent une empreinte au principe hégémonique et l’in- 
forment. Le nous, semble-t-il, reçoit une telle empreinte soit 
qu'il voie par les yeux, soit qu’il entende par les oreilles, soit 
encore qu’il perçoive quelque qualité sensible. La mémoire éga- 
lement imprime le principe hégémonique, non par le corps, mais 
en mettant en branle ce qu’elle tient par l'intermédiaire du 
corps. 

Les démons me paraissent donc donner une empreinte au 
principe hégémonique en mettant en branle Ja mémoire. En 
effet le sommeil lie les sens et ceux-ci demeurent inactifs. Main- 
tenant il faut chercher comment les démons mettent en branle 
la mémoire ? Ne serait-ce pas par les passions ? C’est évident, . 
puisque ceux qui sont purs et impassibles n’éprouvent plus rien 
de tel. Cependant il y a une activité simple (de la mémoire) 
venant soit de nous, soit des puissances saintes, grâce à laquelle 
nous rencontrons les saints pendant le sommeil, parlons et 
mangeons avec eux. Toutefois, il importe de le relever, les: 
images que l’âme a introduites en elle avec le corps, la mémoire 
les met en branle sans le corps : c’est clair, puisque dans le 
sommeil souvent nous éprouvons ces choses, alors que le corps 
demeure en repos. Il arrive que l’on se souvienne de l’eau, que 
l’on ait ou non soif, De façon semblable, l’on peut se souvenir 
de l’or avec ou sans cupidité, et de même pour toutes Îles 


75. On se rendra compte de l'importance de cette doctrine en parcou- 
rant J. Gouirrarn, Petite Philocalie de la prière du cœur, Paris, 1953. 
76. I. Hausnerr, Leçons, pp. 90-91. 
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autres choses. Mais le fait que le nous puisse discerner de 
telles différences dans les imaginations est le signe de leur 
artifice pernicieux. 

Il faut aussi savoir que les démons se servent de choses 
extérieures pour provoquer l'imagination. Ainsi se servent-ils 
du bruit des vagues contre ceux qui naviguent. Notre thumos 
contribue efficacement au but des démons quand il se meut 
contre nature et se prête avec dévouement à toutes leurs ma- 
nœuvres. Aussi jour et nuit, il n’est aucun d’eux qui ne refuse 
de le troubler. Mais quand ils le voient attaché, à la douceur, 
ils l’abandonnent alors aussitôt pour de justes prétextes. Pour 
le rendre plus aigu et efficace contre leurs pensées bestiales, 
il est donc nécessaire de ne pas l’exciter, que ce soit pour de 
justes ou injustes affaires, et de ne pas prêter à ceux qui le 
suggèrent un glaive mauvais. Je sais que souvent beaucoup 
se sont enflammés, et plus qu'il ne le convenait, pour de futiles 
prétextes (c. 4, P. G., 79, 1204-1205). 


Ce chapitre, comme il arrive souvent chez Évagre, demeure 
parfois obscur et énigmatique, mais le sens général en est 
clair. Évagre se demande comment les démons, dans le som- 
meil, peuvent influencer le nous. Son raisonnement présuppose 
la doctrine stoïcienne de la connaissance sensible. D'après 
celle-ci, on le sait, les sens ou la mémoire impriment l’objet 
dans le principe hégémonique d’où il résulte une phantasia ou 
image représentative. Les sens sont liés par le sommeil, il 
reste donc que les rêves soient provoqués par la mémoire. 
Mais les démons ne sauraient agir directement sur la mé- 
moire. Évagre en conclut qu'ils doivent mettre en branle la 
mémoire par l'intermédiaire des passions, et il en voit la 
preuve dans le fait que les « parfaits » n’ont plus de mauvais 
rêves. Sans doute, dans le De oratione et dans les Capita 
Practica il affirme que les parfaits, au moins avant qu'ils ne 
soient parfaitement établis dans l’impassibilité et aient parfai- 
tement triumphé de tous les démons, éprouvent encore des 
rêves effrayants ou impurs. Ces rêves sont provoqués par les 
démons non plus par l'intermédiaire des passions, mais créant 
des phantasmes dans le cerveau en en faisant palpiter les 
veines (De or., 68, 72, 73), mais même ces rêves cesseront 


peu à peu. 
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D. EXTINCTION DE L'ACTIVITÉ ONIRIQUE 


_ Le mécanisme des rêves, tel que le chapitre du De malignis 
cogitationibus le présente, explique à la fois comment les 
songes sont révélateurs des passions dé l’âme et comment ils 
peuvent influencer l’esprit, même au-delà du sommeil. Ils 
constituent donc un réel danger pour la vie spirituelle et les 
moines doivent chercher à modérer leur activité onirique, et 
même à l’éteindre progressivement. Pour parvenir à ce résul- 
tat, Évagre n'indique pas d’autres moyens que ceux qui 
visent à extirper les passions de l'âme. Puisque la sensualité 
naît de la gourmandise — « l'esprit de l’impureté, écrit par 
exemple Évagre, suit ceux qui remplissent leur ventre, comme 
le loup affamé suit la trace des troupeaux » (Evagriana, p. 32, 
n° 17) — pour mettre un terme aux rêves érotiques, le moine 
devra mortifier son corps, c’est-à-dire jeûner, coucher sur le 
sol et veiller. Pour mettre fin aux cauchemars, il devra apai- 
ser son thumos par les œuvres de miséricorde, la lecture des 
psaumes, etc. Évagre ne cesse de recommander ces remè- 
des, qui sont d’ailleurs traditionnels dans la tradition ascéti- 
que et monastique. Ainsi au chapitre 27 du De malignis cogi- 
tationibus, où il traite des songes relevant du concupiscible 
et de l’irascible, il poursuit : « Les anachorètes doivent donc 
veiller et prier pour ne pas entrer en tentation et garder leur 
cœur avec une grande vigilance, apaisant leur irascible par 
la douceur et les psaumes, calmant le concupiscible par la 
faim et la soif » (J. Muyldermans, p. 57, 15 sq.). Les deux 
_ brèves maximes suivantes résument bien l’enseignement d’Éva-- 
gre : « Donne peu à manger à ton corps et tu n’auras pas 
de mauvais rêves, écrit-1l dans le Miroir des moines, car de 
même que le feu consume les chênes, la faim éteint les phan- 
tasmes honteux » (n° 11, éd. Gresmann, p. 154). « L'homme 
qui jeûne chasse de son cœur les mauvaises visions », « Que 
célui ‘qui a des visions fasse usage de la parole de Dieu » 
(J. Muyldermans, Evagriana Syriaca, Proverbes et considéra- 
tions, n° 36 et 46). 


77. Autres références : Lettre 4 (Fr. 568); In Proverbia, éd. Trs- 
CHENDORFF, p. 81; P.G., 17, 169, 27 : « Ici nous apprenons que la 
miséricorde met fin aux visions terrifiantes qui nous surviennent au cours 
de la nuit. La douceur, l’absence de colère, la patience obtiennent le 
même résultat, car elles ont coutume de modérer le thumos troublé. C’est 
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V. SOURCES DE LA PENSÉE D’ÉVAGRE 


La doctrine d'Évagre sur la signification des rêves et sur 
leur fonction dynamique est incontestablement originale. Cela 
ne veut pourtant pas dire que, dans l'élaboration de ce sys- 
tème, Évagre ne doive rien à ceux qui l’ont précédé, phi- 
losophe ou auteurs chrétiens. Dans le cas d’Évagre, le pro- 
“blème des sources s’avère d’autant plus délicat que, comme 
le relève justement le P. Hausherr, « il y a deux Évagre, le 
disciple des saints Basile et Macaire, et le philosophe. Dans 
une synthèse de sa doctrine, on ne saurait négliger le pre- 
mier, sans aboutir à des conclusions aussi fausses que si 
dans Origène on laissait de côté le prédicateur et le directeur 
d’âmes 8 ». Il nous faut donc tenter de discerner ce qu’il 
doit tant à la tradition chrétienne et monastique qu’à la tradi- 
tion philosophique. 


A. TRADITION CHRÉTIENNE ET MONASTIQUE 


Il faut certainement faire une large part à la fois à son 
expérience personnelle et à son expérience de directeur spiri- 
tuel. Encore qu'il soit très discret sur lui-même, Évagre, nous 
l’avons vu, fait dans l’Antirrheticus des allusions transparentes 
à la violence des attaques auxquelles il fut en butte, spéciale- 
. ment de la part des démons du blasphème et de la luxure. 
Peut-être même faut-il voir une allusion à son expérience des 
rêves dans une comparaison curieuse des Centuries gnosti- 
ques : « De même qu'’étant éveillés, nous disons diverses 
choses sur le sommeil et que, quand nous sommes endormis, 
nous (les) apprenons par l’expérience... » (I, 38). En tout cas 
c’est à son expérience de directeur qu’il doit sa connaissance 
si parfaite des multiples ruses des démons pour tenter l’ana- 
chorète, dont il donne tant d'exemples concrets, « encore qu’il 
soit impossible, assure-t-il, de décrire toutes les manœuvres 
des démons et qu’il ait même honte de faire le catalogue de 


en effet AE le trouble du thumos qui suscite les images terri- 
fiantes »; Prac., P: G., 40, 1248. Cf. Prac., I, 49; I, 37; De mali- 
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78. I. HAUSHERR, Penthos. La doctrine de la componction dans l’ Orient 


chrétien, Rome, 1944, p. 95, note 117. 
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leurs artifices » (De mal. cogit., 16; P. G., 79, 1217 C). Les 
rêves qu’il rapporte sont de fait sociologiquement marqués et 
ne peuvent provenir que d’un milieu monastique. [1 est même 
probable que ce furent les discussions des moines sur la 
culpabilité des rêves érotiques, qui l’amenèrent à prendre en 
considération le rôle du subconscient dans la vie spirituelle. 
Ses idées sur l’absence des rêves chez les parfaits avaient été 
déjà soutenues par Clément d'Alexandrie, Origène et Basile, 
et il est vraisemblable qu’elles étaient communes parmi les 
moines de Scété. C’est manifestement à ces derniers qu'il 
doit sa démonologie, sa doctrine du combat spirituel, celle 
du discernement des esprits. Sans doute, ces trois doctrines 
se trouvent-elles déjà chez Origène, mais les moines du désert 
les avaient simplifiées et systématisées, comme en témoigne 
la Vie d'Antoine par Athanase et c’est sous cette forme que 
nous les retrouvons chez Évagre. Ces faits sont bien connus 
et bien établis, et nous n’avons pas besoin d’y insister 7. 
Mme CI. Guillaumont assurait, à la suite d’une pareille 
enquête, qu’elle n’a malheureusement pas publiée, que la part 
la plus importante de la doctrine d’Évagre sur les rêves reve- 
nait « À cette expérience collective qu'était la vie monastique 
au désert et À l’enseignement oral qui s’y propageait ». Cette 
conclusion nous paraît rigoureusement exacte et nous la fai- 
sons volontiers nôtre. 


B. TRADITION MÉDICALE ET PHILOSOPHIQUE 


Mais une telle conclusion ne permet pas de rejeter toute . 


influence; directe ou indirecte, de la tradition philosophique. 
Le problème des rêves avait été en effet souvent abordé par 
les philosophes de l’antiquité et fait l’objet de nombreuses 
discussions. Diverses tendances s’affrontaient. Les uns ne 
voulaient assigner aux rêves qu’une cause naturelle, soit 
physiologique, soit psychologique, les autres, sans mettre 


79. Cf. S. T. Berrencourr, Doctrina Ascetica Origenis seu quid 
docuerit de ratione animae humanae cum daemonibus, Città del Vati- 
cano, 1945; G. BarDy, art. Discernement des esprits, dans Dict. de Spiri- 
tualité; K. Marry, Le discernement des esprits dans le Peri Archon, dans 
Rev. Asc. et Myst., 34 (1958), pp. 147-164, 253-274; L. BouyEer, La vie 
de saint Antoine, Saint-Wandrille, 1950: J. DantéLou, Les démons de 
l'air dans la Vie d'Antoine, dans Antonius Magnus Eremita, Rome, 
1956, pp. 136-147. 
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pourtant en question le rôle des facteurs naturels, enten- 
daient justifier la croyance universelle en la valeur divina- 
toire des rêves #0, 

À la suite de Mme Guillaumont, l’on pourrait se demander 
si Évagre ne s’est pas inspiré de l’enseignement des médecins 
grecs à la tradition hippocratique. Pour ces derniers, en effet, 
les rêves devaient permettre de diagnostiquer diverses mala- 
dies. Dans son bref traité du Diagnostic d’après les songes, 
Galien pose le principe que les rêves traduisent avant tout 
les dispositions du corps. « Il semble que dans les songes, 
l'âme qui est entrée dans les profondeurs du corps et se 
trouve dégagée des soins extérieurs perçoit les dispositions 
du corps. » Mais Galien reconnaît lui-même qu’il est difficile 
de porter un sûr diagnostic, d’une part parce que l’Âme rêve 
aussi de ce qu’elle a coutume de faire ou de penser dans 
l’état de veille, d’autre part parce qu’elle peut aussi recevoir 
des songes prophétiques fl. La division des rêves d’Herophilus, 
dont le sens prête du reste à discussion, s’inspire semble-t-il 
de principes analogues, mais relève en outre le facteur affectif 
de nombreux rêves : « Les amoureux voient souvent en rêve 
ceux dont ils sont épris ®. » Mais Galien, et peut-être Hero- 
philus, se bornent à prolonger une tradition très anciénne, 
dont le Peri Diaitès du V® siècle représente bien l’orientation #, 
Mais il va de soi que l'intérêt de ces médecins se portait avant 
tout aux rêves qui trahissaient un état maladif du corps. Leurs 
interprétations étaient malheureusement le plus souvent fantai- 
sistes, fondées sur une conception insuffisamment élaborée des 
représentations symboliques et trop influencées par les « Clefs 
des songes » orientales $f. 


80. Voir les aperçus généraux de H. KENNER, art. Oneiros, dans 
R.E (Pauly Wissowa), Bd, XVIII, x, col. 454-456; Th. HOPFNER, art. 
Traumdeutung, ibid., Deuxième série Bd, VI, col. 2, 235-2, 245 (avec 
bibliographie); E. R. Dopps, The Greeks and the Irrational, Berkeley-Los 
Angeles, 1951, ch. 4. 

81. Cf. GALIEN, De dignotione ex insomniis libellus, éd. G. KûHnN 
(Opera Omnia, vol. VI, Leipzig, 1823, pp. 832-835). ; 

82. Doxographi Graeci, coll. H. Diecs, Berlin, 1879, p. 416. Discussion 
de ce texte par M. GeLzer, Zwei Eïintei lungsprinzipen der antiken 
Traumdeutung, dans Juvenes dum sumus, Bâle, 1907, pp. 41-43, et sur- 
tout par C. BLum, Studies in the Dream-Book of Artemidorus, Uppsala, 
1936, pp. 69-70. k 

83. Cf. Carl FrienricH, Hippokratische Untersuchungen, Berlin, 1899, 
pp. 206-217; A. PALM, Studiens zur Hippokratischen Schrift Peri Diatès, 
Tübingen, 1923, pp. 47-61. : 

84. Cf. A. PaLm, op. cit., pp. 83-93; E. R. Dopps, oÿ. cit., p. 119. 
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Comme ces médecins, Évagre pense que les rêves permet- 
tent de découvrir un état maladif, mais celui de l’âme, et 
là se borne la ressemblance entre lui et les médecins grecs. 
Peut-être leurs méthodes lui ont-elles suggéré de transposer 
au plan psychologique leurs théories médicales, mais il ne 
retient même pas, comme Grégoire de Nysse par exemple ou 
Nicéphore Grégoras, l'influence des dispositions corporelles . 
dans la formation de certains rêves et il ne cherche jamais à 
déchiffrer les maladies de l’âme à partir de l’affabulation se- 
condaire des rêves. Il reste étranger à toute interprétation 
symbolique des rêves. Il faut d’ailleurs ajouter que même 
dans ces limites l’influence des médecins grecs sur Évagre est 
sujette à caution, et il est plus vraisemblable, comme nous le 
montrerons, que c’est aux stoïciens qu'il doit l’idée que les 
rêves trahissent une maladie de l’âme. 

Une influence des doctrines d’Aristote sur les rêves paraît 
encore moins probable. Aristote reconnaît aux rêves une dou- 
ble fonction, de signe et de cause, et note expressément 
l'importance de l’introjection de l'affectivité dans les songes; 
le rêve met à nu des phénomènes de la sensibilité et, comme 
le montre le P. Dubarle, « permet, en principe tout au moins, 
certains déchiffrements de complexions psychiques nouées en- 
dessous même de la sphère où ii s’actualise 5 ». Pourtant, 
malgré ces ressemblances, Évagre ne semble pas s'inspirer 
de cette tradition. Il ne souligne pas comme Aristote 1e rôle 
des actions ou pensées de la veille dans la formation des 
rêves, aspect que les disciples d’Aristote paraissent avoir re- 
levé avant tout autre % et il est même possible qu’il prenne 
consciemment, délibérément, ses distances par rapport à Aris- 
tote. Dans un texte précédemment cité des Capita Practica, 
Évagre posait la question: « Est-ce la pensée qui met en 
branle les passions, ou les passions la pensée ? II faut l’exa- 
miner attentivement, car d’aucuns tiennent la première théorie, 
d’aucuns la seconde » (1, 26). Les stoïciens sont certainement 
les défenseurs de la seconde théorie, les aristotéliciens sont 
peut-être pour Évagre ceux qui tiennent la première. Pour 
Aristote, en effet, la connaissance est première, et le désir 


85. D. DuBarie, Psychologie aristotélicienne et psychologie des pro- 
jenturs, dans Supplément de La Vie Spirituelle, V (1951), 386-401, 
CUP. 1207: 

86. Cf. CHaLcmius, Commentaire du Timée, ch. 248 (éd. MULLOCHIUS, 
Fragmenta Philosophorum Graecorum, vol, II, Paris, 1891, p. 234) 
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suit l’appréhension de l’objet. Le P. Dubarle relève précisé- 
_ ment que cette conception est l’une des raisons de la quasi- 
absence de la psychologie des profondeurs chez Aristote (art. 
cit., pp. 389-390). 

Il nous semble que c’est à la tradition stoïcienne qu’Évagre 
doive le plus. Divers indices révèlent cette influence. Dans 
le chapitre 4 du De malignis cogitationibus, EÉvagre distingue 
trois sortes de rêves. Il y a d’une part les rêves « bons », 
provenant d’un mouvement simple de la mémoire mise en 
branle soit par l’âme elle-même, soit par les saintes puissan- 
ces, c’est-à-dire les anges; d’autre part, il y a des rêves 
« mauvais » provenant des démons mettant en branle les pas- 
sions. Au chapitre 7 du même traité, Évagre adopte cette 
division tripartite pour classer les pensées. Il y distingue des 
pensées d’origine angélique, humaine et démoniaque (P. G., 
70, 2109 AB). Or une division tripartite analogue est égale- 
ment adoptée par Tertullien, Prudence, Augustin, et d’autres 
auteurs, comme Basile, semblent la connaître. Les auteurs 
modernes s’accordent à penser que cette division tripartite 
représente une transposition chrétienne de la division des 
rêves d’origine surnaturelle de Posidonius, reprise par Cicé- 
ron, Philon, etc.®7. La classification de Tertullien et celle 
d'Évagre sont donc identiques, avec cependant une légère 
différence qui n’est peut-être pas sans signification. Tandis 
que Tertullien met la première catégorie de rêves en relation 
avec Dieu, Évagre les attribue aux anges. Or Chalcidius attri- 
bue pareillement ces songes aux divinis potestatibus 8, et ce 
trait chez Chalcidius, d’après J. H. Waszink, serait dû à 
l'influence du néoplatonisme et plus précisément de Porphyre. 
Plotin et Porphyre en effet, par souci de la transcendance 
divine, excluaient tout rapport direct entre la divinité et l’hu- 
manité. Un traité de Porphyre semble du reste avoir constitué 
la source du chapitre de Chalcidius sur les rêves ®. C'est 
très vraisemblablement aussi sous une influence néoplatoni- 


87. Cf. J. H. Waszink, Tertullianus, De Anima, pp. 501-502; 
C. BLum, op. cit., pp. 65 sq.; K. REïNHaRDT, Poseidonius, Munich, 1921, 
. 447 Sd: s 
PPég. CHaALcIDIUS, op. cit., Ch. 24, p. 235. e 
89. Cf. J. H. Waszink, Die sogenannte Fünfteilung der Traüme bei 
Chalcidius und îihre Quellen, dans Mnemosyne, IIT, 9 (r941), pp: 82-85; 
K. Mras, Macrobius Kommentar zu Ciceros Somnium, dans Sitzungs- 
berichte der preussischen Akademie der Wissenschaften, Phil. Hist, Klasse, 


1933» PP. 237-238. 


510 . PSYCHOLOGIE ET SPIRITUALITÉ : 4 


cienne qu'Évagre met en rapport les rêves de la première caté- 
gorie avec les anges plutôt qu'avec Dieu, mais un traité néo- 
platonicien ou porphyrien n’a certainement pas constitué la 
source de son explication des rêves, car celle qu’il retient avait 
été catégoriquement rejetée par Plotin et Porphyre. 

C'est aux stoïiciens et peut-être également aux néoplatoni- 
ciens qu’il doit l’idée de voir dans les rêves un miroir des pas- 
sions. À vrai dire, l’idée remonte à Platon. Dans un passage 
célëbre et souvent cité de la République (livre IX, 571-572), 
Platon met en effet les rêves naturels, ceux qui troublent l’es- 
prit, en relation avec les deux parties irrationnelles de l’âme, 
l’irascible et le concupiscible. Il en concluait que pour obtenir 
des rêves véridiques, il fallait « réduire à la tranquillité ces 
deux parties de l’Âme et donner le branle à la troisième, celle 
dans laquelle se produit l’acte de penser ». Selon toute proba- 
bilité, Posidonius avait repris ces thèmes platoniciens et les 
avaient introduits au sein de la doctrine stoïcienne. Il est à 
peu près certain également que Porphyre avait adopté cette 
interprétation des rêves %. Toutefois stoiciens et néoplatoni- 
ciens tenaient également compte des facteurs physiologiques 
que, par contre, Évagre néglige, encore qu’il n’ignore point, 
comme nous l’avons vu, le rôle des dispositions somatiques 
dans la formation des rôles érotiques ‘1, Mais surtout l’accent 
est posé différemment chez les stoïciens ou néoplatoniciens et 
chez Évagre. Pour les premiers, les rêves reflétant les dispo- 
sitions présentes du corps ou de l’Âme étaient dépourvus d’in- 
térêt et de signification. C’est encore le point de vue de 
Macrobe®. Évagre au contraire se désintéresse de quelque 
façon des rêves divinatoires. Ce sont les rêves qui révèlent. 


90. Cf. K. MRas, op. cit., pp. 235-238; P. CourceLre, Les lettres grec- 
ques en Occident de Macrobe à Cassiodore, 2° 6d., Paris, 1948, p. 24 
note 2. 

or. Sur l'influence de la nourriture sur les rêves, cf: CIceroNE, De divi- 
natione, 1, 60, et la note de A. S. PEase, dans son édition de ce traité 
(University of Illinois Studies in Language and Literature, VI, 1920, 3 
Urbana, p. 201). Voir aussi BoucHÉ-LECLERCO, op. cit., t. 1, pp. 286-287. 
Les auteurs chrétiens ont souvent insisté sur ce facteur, cf. entre autres 
BasiLe, Epist., 22, 3 : « Il ne faut pas se laisser tromper par un estomac 
repu d’où proviennent les mauvaises images »; Nicephore GREGORAS 
Commentaire du traité des songes de Synesios; P. G., 149, 608: PsEUDO- 
AUGUSTIN, Liber de spiritu et anima, 23; P.L., 40, 708, etc. 

92. MacROBE, Commentaire du songe de Scipion de Cicéron, I, 3, &. 
ARTEMIDORE avait déjà distingué entre les songes (enupnia) qui ne sont 
que les signes des dispositions de l’âme ou du corps, et les songes 
« oneiroi » qui révèlent l’avenir (Onirocriticon, 1, ch. 1, éd. R. HERCHER 
p. 3, 1 sq.). Cf. DEusner, De Incubatione, Giessen, 18090, PP: 4-5. ; 


L 


RÊVES ET VIE SPIRITUELLE SII 


l’état de l’Âme qui lui paraissent mériter de retenir notre 
attention. C’est bien aux stoïciens, plutôt qu'aux médecins, 
qu’il a emprunté l’idée que les rêves trahissent un état maladif 
de l’âme, mais c’est avec un tout autre intérêt qu’il les envi- 
sage. C’est également aux stoïciens qu’il doit la conviction 
que le sage n’est plus troublé par de mauvais rêves, mais, 
nous l’avons vu, cette conviction était partagée par Origène, 
Clément et sans doute les moines du désert %. | 

Enfin, c’est manifestement aux stoïciens qu’il emprunte son 
explication du mécanisme des rêves. Le vocabulaire trahit 
cette origine. Évagre parle de principe hégémonique et d’im- 
pression des objets sur l’intellect, expressions techniques stoi- 
ciennes. Son explication est également typiquement stoïcienne, 
équivalente à celle de Zénon%. Il nous semble pourtant peu 
probable qu'Évagre ait directement puisé cette explication 
dans les écrits de Zénon ou de Chrysippe. Origène, en effet 
(Contra Celsum, 1, 48; C.G.S., I, pp. 97, 27 sq.), et Basile 
(Hom. in Psalm., 28, 3; P. G., 29, 289 AB) se réfèrent à une 
explication substantiellement identique, exprimée également 
en termes stoïciens. Ces textes présentent des ressemblances 
assez frappantes avec d’autres passages de Plutarque (De ge- 
mio Socratis, 588 CD) et de Chalcidius (In Tim., c. 253) %. 
L'hypothèse la plus vraisemblable est celle qui attribue cette 
explication à un auteur stoïcien tel que Posidonius. Mais, 
comme le pense Gronau, Origène se serait largement inspiré 
des écrits de Posidonius dans son Commentaire de la Ge- 
nèse, aujourd’hui perdu, et il est vraisemblable qu’Origène y 
ait donné une explication du mécanisme des rêves plus déve- 
loppée que celle du Contra Celsum. Ce serait donc peut-être à 
travers ce traité d’Origène, qu’Évagre aurait eu connaissance 
des théories de Posidonius. 


03. Cf. Storicorum Veterum Fragmenta, T, 234; II, 240. Plutarque a 
développé des idées semblables, cf. G. Soury, La démonologie de Plu- 
tarque, Paris, 1942, pp. 124-127. De même PHiLoN assurait que les théra- 
peutes ne faisaient plus de mauvais songes (De continentia, 26). 

94. Cf. Max PouLenz, Die Stoa, t. I, Gôttingen, 1948, pp. 54 sq. 

95. Cf. K. GroNAU, Poseidonios und die jüdisch-christliche Genesisexe- 
gese, Leipzig-Berlin, 1914, p. 187, note 3. 
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VI. ÉVAGRE 
ET LA PSYCHOLOGIE DES PROFONDEURS 


A. L'’APPORT ORIGINAL D'ÉVAGRE 


C’est donc au sein d’une tradition stoïcienne, mais qui avait 
été déjà en quelque mesure « christianisée » qu'Évagre a éla- 
boré sa doctrine des rêves. Même en tenant compte de ce 
dont elle est tributaire, elle n’en apparaît pas moins originale. 
L'apport personnel d'Évagre nous semble triple : 

1) L’insistance sur les facteurs psychologiques dans la 
formation des rêves. Ce sont les passions ou tendances, soit 
conscientes soit inconscientes ou cachées, qui sont à leur ori- 
gine. Mais cette vie passionnelle est différenciée et hiérarchi- 
sée en fonction des trois niveaux de l’âme reconnus par les 
platoniciens. Évagre propose en outre une classification des 
rêves en huit classes correspondant aux huit péchés capitaux 
qui eux-mêmes se rattachent à l’un des niveaux de j’âme. 

2) Ce rapport des rêves à la vie passionnelle en fait un 
moyen privilégié d'exploration des parties irrationnelles de 
l'âme. À ce titre, Évagre estime que les rêves doivent être 
mis au service de la direction spirituelle. 

3) Influence des rêves sur l'esprit et la vie éveillée, en rai- 
son de l'influence des passions sur l’esprit et de la persistance 
des passions. 


B. ÉVAGRE ET LA PSYCHOLOGIE DES PROFONDEURS 


Ces divers points de vue ne sont pas sans rappeler ceux 
de la psychologie des profondeurs moderne. Le rapproche- 
ment s’impose et le P. Hausherr remarquait, il y a quelques 
années, que leur mépris de la science simple (c’est-à-dire 
humaine) n’avait pas empêché certains maîtres anciens tels 
qu'Origène, Évagre, Diadoque, Macaire même, de faire de 
la psychologie expérimentale, voire de la psychanalyse %. 
Néanmoins, certains discernements sont nécessaires. Sans 


96. I. Hausnerr, Direction spirituelle en Orient et autrefois, Rome, 
1955; PP-+ 93-98. 
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pouvoir entrer ici dans le détail, nous voudrions du moins 
tenter de situer le point de vue d’Évagre par rapport aux 
théories modernes de psychologie. 

1) La psychologie moderne ne saurait qu'approuver l’insis- 
tance de Platon et d’Évagre sur le rôle des tendances dans 
la formation des rêves. Elle considère en effet l’affectivité 
comme un facteur prédominant dans l’élaboration des rêves, 
sans négliger pour autant le rôle des représentations. Même 
si les querelles d’école ont pu amener à insister plus spéciale- 
ment sur l’un de ces deux aspects (affectif ou noétique)%7, on 
voit mieux aujourd’hui qu'ils sont corrélatifs, les enchaîne- 
ments d’images et le dynamisme des sentiments exprimant 
des composantes inextricablement mêlées de la conduite oni- 
rique totale. Toutefois, à la différence de la psychologie mo- 
derne, Évagre tient pour l'existence de tendances et passions 
nombreuses et différenciées, et ne cherche pas à en réduire 
la pluralité, à un petit nombre de pulsions fondamentales, en- 
core moins à les réduire toutes à la Lbido comme ont cru pou- 
voir le faire un certain nombre de psychanalystes, qui se mon- 
_traient d’ailleurs en cela fort mauvais disciples de Freud. 

2) Les psychanalystes modernes ont fait admettre que les 
rêves constituent un moyen privilégié d’exploration des pro- 
fondeurs de l’âme, mais leurs théories, quoiqu’en fait sou- 
vent complémentaires, présentent entre elles de grandes diver- 
gences. Évagre ne s'intéresse nullement aux affabulations 
secondaires des rêves ; il n’en retient que le contenu affectif. 
Freud également distingue entre le contenu latent et le con- 
tenu manifeste du rêve, mais ces catégories ne correspondent 
pas à la distinction d'Évagre. Elles mettent en effet en jeu 
les théories freudiennes de la symbolisation et de la dramati- 
sation dont Évagre n’a pas le moindre pressentiment. 

Pour Évagre, les rêves sont avant tout le miroir de l’état 
présent de l’Âme. Freud retient ce point de vue, mais il intro- 
duit en même temps une dimension nouvelle, celle du dévelop- 
pement, qu'Évagre ignore. Pour Freud, en effet, la dynamique 
des rêves renvoie tout autant au passé, voire au passé le 


97. En réaction contre une conception trop exclusivement affective de 
la dynamique des rêves dans certaines écoles freudiennes, Fromm par 
exemple (E. FRomM, The forgotten language, New York, 1951; traduction 
française : Le langage oublié, Paris, 195 ), et plus encore l’école jungienne 
ont insisté sur l’aspect noétique; mais toutes les grandes théories psycha- 
nalytiques du rêve intègrent les deux aspects, comme le faisait déjà la 
Traumdeutung de Freud dès 1900. 
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plus lointain qu’au présent du rêveur. Le présent y est vécu. 
en fonction du passé, ou le passé revit à l’occasion du pré- 
sent. Cette interprétation de la dynamique des rêves est étroi- 
tement liée aux vues de Freud sur le ça, le moi et le surmoi, 
et sur le refoulement. Il va sans dire qu'Évagre n’en a pas 
le moindre pressentiment, même s’il a. peut-être tenu compte 
en pratique du rôle des idées ambiantes dans le refoulement 
des passions hors de la conscience. Évagre sait que souvent 
les moines ignorent leurs passions, que le passionné, en géné- 
ral, se connaît mal, qu’il est comparable à quelqu’un combat- 
tant dans la nuit (Prac., 1, 55; P. G., 40, 1233), mais il n’en 
propose aucune explication. | 

Évagre est encore plus étranger à la psychologie prospective 
de Jung ou à la psychologie fonctionnelle de Paul Bjerre %. 
Il n'attribue aux rêves aucune fonction. Ils sont l'indice de 
la maladie de l’Âme. Ils ne contribuent aucunement au main- 
tien d’un certain équilibre psychologique. Sans doute par réac- 
tion contre le milieu ambiant, Évagre n’est même pas disposé 
à reconnaître aux rêves un rôle « prospectif » et à accepter 
qu’au moins, dans certains cas, ils peuvent jouer un rôle utile 
dans la vie consciente ou dicter une conduite®. Voyant en 
eux la manifestation de forces irrationnelles, il refuse catégo- 
riquement de leur attribuer, comme certains psychologues mo- 
dernes de l’école de Jung, « une profonde sagesse ». 

3) En découvrant le rôle dynamique des rêves, Évagre anti- 
cipe les vues des psychologues modernes qui soulignent de 
plus en plus fortement que les images contiennent en elles 
une force s’exerçant même sur la vie consciente. « Le rêve, 
l’image, sont des révélateurs. Ne sont-ils que cela ? se de- 
mande par exemple Ch. Baudouin. À trop accentuer cet 
aspect... on risquerait d'oublier que le rêve et l’image sont 
des phénomènes vivants et agissants poussés et poussants, 
pris dans le circuit de la vie1®, » Mais tandis que la psycho- 
logie moderne entend mettre la force des-images au service 
de l’équlibre humain, d’où par exemple la technique du rêve 


98. Cf. Paul BJERRE, Das Trüumen als Heilungsweg der Seele, Zürich 
et Leipzig, 1936. 

99. À la différence, par exemple de C. G. Junc, L'homme à la décou- 
verte de son âme, Genève, 1944; W. Kemper, Der Traum une seine 
Bedeutung, Hamburg, 1955; Paul BJERRE, Drômmens helande kraft, 
Stockholm, 1952, etc. 

100. Ch. BaunouIN, De l'instinct à l'esprit (Études Carmélitaines), 
Paris, 1950, p. 59. 
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éveillé, Évagre recommande d’éteindre l'imagination. Son 
orientation mystique ne lui permettait de voir en elle, pour 
reprendre une expression d’un auteur moderne de la même 
tradition spirituelle, qu’un « véhicule de l'énergie démonia- 
que M1 », 

On voit donc à la fois combien Évagre fut un précurseur et 
ce qui lui manque pour aller aussi loin que la psychanalyse. Il 
a pressenti l’inconscient et son rôle dans la vie spirituelle, il 
a insisté sur les fonctions révélatrices et dynamiques du rêve, 
mais il ne paraît pas avoir pleinement mesuré l'importance 
de ces phénomènes. Parmi tous ceux qui se sont intéressés au 
rêve avant l’âge de la psychanalyse, il est peut-être le seul 
à s'être aventuré aussi loin dans les profondeurs de l’Âme, 
mais c’est à Freud que revient le mérite d’avoir pris cons- 
cience des multiples fonctions du rêve et leurs mécanismes, et 
d’avoir scientifiquement élaboré une méthode pour les explorer. 


C. ÉVAGRE ET LA DIRECTION SPIRITUELLE 


En proposant de mettre les rêves au service de la direction 
spirituelle, Évagre fut au contraire au sens strict du mot un 
précurseur. C’est seulement de nos jours que divers auteurs 
chrétiens sur la base des résultats acquis par la psychanalyse 
ont repris l’idée d’'Évagre, d’ailleurs indépendamment de lui 
car son apport original demeure encore ignoré. Il est curieux 
de constater par exemple que le P. Meseguer, traitant direc- 
tement du rapport des rêves à la direction spirituelle, reprend 
exactement les thèmes abordés par Évagre : la causalité des 
rêves dans les tentations, le problème de la culpabilité morale 
dans les rêves, les rêves comme source d’information sur 
l’état de l’Âme du dirigé. Mais le P. Meseguer incline à re- 
connaître aux rêves, au moins à certains d’entre eux, une 
fonction prospective et, à la suite de Jung et de Baudouin, 
il pense que les rêves et les images en général peuvent, en 
tant que source d'énergie psychique, contribuer au progrès 
moral 102. 


ro1. Hieromoine SopHronx, Des fondements de l'ascèse orthodoxe, 
Paris, 1954, Extraits des faits du Staretz Silouane, p. 38. 

102. P. MESEGUER, s.j., Le Secret des rêves. Psychologie, métaphysique, 
théologie, ch. $, traduit de l'espagnol par J.-M. Rivière, Éd. E. Vitte, 
Lyon, 1958. 


More soit encore aussi een ee. même de nee 
ra Il est même vraisemblable qu’il suffirait de traduir 
= nombre de ses observations (par exemple sur la causalité d 
passions entre elles) en termes de psychologie moderne po 
_ que les psychologues d’aujourd’hui les jugeassent dignes d’être 
| encore prises en considération. Nous serions heureux si notre 
travail amenait l’un d’eux à recueillir l'héritage d’Évagre. 
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F. REFOULÉ, o. P. 
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Quelle part a la psychologie 


dans la formation religieuse ? 


Partout il y a pénurie de vocations. Et l’on constate simul- 
tanément une augmentation de la natalité, le nombre et l’éten- 
due des paroisses, nécessitant plus d’hôpitaux et d’écoles, 
l'agrandissement de ceux qui existent déjà, et un personnel 
plus spécialisé : nouveaux problèmes sociaux requérant pour 
les résoudre un plus grand nombre de travailleurs sociaux. 
Importance encore des centres médicaux et sociaux exigeant 
des religieuses qu’elles soient d’excellents administrateurs. 
Visites paroissiales plus indispensables que jamais, alors que 
les possibilités de personnel, de temps et de ressources sont en 
raison inverse des demandes. 

Il faut donc utiliser au mieux chaque ouvrier et employer 
toutes les disciplines utilisables qu'offre la science moderne 
et les structures permettant de réaliser les consignes indi- 
quées par Pie XII dans son discours aux séminaristes (con- 
signes qui intéressent aussi bien les religieuses), à savoir 
que la période de formation doit faire des religieux qui soient 

des instruments capables dans les mains de Dieu. Aussi 
faut-il développer toute la personnalité, esprit, cœur et âme? ». 

Les directeurs de séminaires, les maîtres et maîtresses de 
novices ou de juvenats doivent allier spiritualité, prudence et 
sagesse à un fonds inépuisable de charité et de sollicitude 


1. Dans notre article le mot « religieux » désignera les séminaristes, 
aussi bien des maisons religieuses que diocésaines, les moines, les Frères 
et les Sœurs, Le mot « novice » s’appliquera aux novices comme aux 
membres des juvénats. Quant au mot « Directeur », il englobera les 
directeurs de séminaires, les supérieurs, les maîtres, les maîtresses de 
novices aussi bien que ceux des juvénats, Enfin « couvent » comprendra 
également les monastères et les séminaires. 

2. Cité par le cardinal Albert Meyer, archevêque de Chicago, in Sister 


Formation Bulletin, vol. VII, n° 3, p. 0. 
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pour ceux qui leur sont confiés, à la connaissance des façons 
du monde, à un certain sens de l’humour ; il leur faut être des 
« presque-saints » pour venir à bout de leur tâche dificile. 

A l’origine, leur rôle semble s'être limité plus ou moins 
au domaine spirituel. Il en est encore ainsi peut-être dans 
beaucoup de communautés. Cependant, à l'heure actuelle, 
dans les ordres mixtes ou actifs, leur fonction sans doute 
consiste de plus en plus à assurer aux jeunes un égal déve- 
loppement sur les plans spirituel et professionnel, de sorte 
que les deux ne fassent qu’un. C’est à cela que doit tendre la 
formation du néophyte. Voici ce qu’en dit Sœur Margaret 
Jérôme, C:S.)..: 


En tant que religieuse active, je ne puis vivre dans l’isole- 
ment. Il me faut connaître le monde si je dois aider à le 
sauver. Une des plus hautes façons de louer le Seigneur, c’est 
de comprendre ce qu’il a créé. 


Si la pénurie de vocations tient le premier plan, il ne faut 
pas, pour autant, négliger l’aspect économique. Dans une 
communauté de deux cents prêtres, la formation de chacun 
coûte approximativement à l'Ordre 12 à 15 mille doïlars ÿ. 

C’est pourquoi chaque membre profès ou futur profès 
d’une Communauté, dont le rendement est compromis ou ré- 
duit à zéro à cause d’une erreur de sélection, d’une maladie 
physique ou mentale, peut être considéré comme une perte 
sérieuse pour l’Église, sans compter les souffrances que cela 
entraîne pour tous. 


I 
NÉCESSITÉ D’UNE FORMATION PSYCHOLOGIQUE 


1. Uniformité de la Règle et diversité des 


personnal 1tés. 


Certains préfèrent des candidats sortant du primaire ou du 
es ; ; 
petit séminaire. D’autres, lorsque la chose est possible, des 


. 3: Cf. E.-M. Burke, « Ce que le séminaire attend des psychiatres catho- 
liques », Bulletin Gld. des psychiatres catholiques, vol. VII, n° ai 
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sujets ayant fait leurs études supérieures, au moins en partie, 
ou ayant connu la lutte pour la vie dans le monde. Il est 
difficile d’obtenir des statistiques. Un religieux d’une Pro- 
vince américaine d’un Ordre sacerdotal répandu dans le 
monde entier, dans une lettre adressée à l’auteur, écrit ceci : 
« Nous n'acceptons pas au noviciat de postulants qui n'aient 
pas achevé deux ans de « collège ». D'où le contraste cepen- 
dant qui existe entre ceux qui entrent immédiatement après 
ces deux ans de « collège » (soit un petit séminaire, soit un 
« collège » ordinaire) et ceux qui entrent plus tardivement. 
La première catégorie représente 58,5 % de nos postulants et 
la seconde 41,5 7. Seulement 2 Ÿ viennent d’un petit sémi- 
naire au sens strict, et aucun directement d’une high school ». 
Dans un autre Ordre de prêtres nous savons que sur une 
promotion de 38, 17 sont entrés munis de leurs diplômes 
universitaires complets ou non. Peu de supérieurs, pour ne 
pas dire aucun, limitent leur choix à une catégorie à l’exclu- 
sion de l’autre. De toute façon le directeur se trouve donc 
avoir affaire à des êtres très différents d'âge, d'intelligence, 
d'instruction et de milieu : pourtant, tous doivent se soumettre 
à un même programme de formation religieuse afin d’expri- 
mer le caractère particulier de tel ordre ou de tel séminaire. 

Grâce au vœu d’obéissance, on peut arriver à une confor- 
mité d'action et, à des degrés variés, à une conformité de 
pensée. Les postulants font ce qu’on leur demande et pensent 
ce qu’on leur dit de penser. On suit la Règle. Cette méthode 
a sans doute les plus grandes chances de réussite dans les 
Ordres qui ont peu de rapports avec l'extérieur. Les autres 
Ordres se trouvent parfois devant un très réel problème, qu’es- 
quisse Sœur Aloyse, I.H.M. 


(Ces religieuses) ont peu ou point d’exigences et suivent 
l’ordre du jour sans grand effort. Elles sont satisfaites de 
suivre les autres, de leur laisser prendre l'initiative et assumer 
les responsabilités. Puis soudain, au bout d’un certain nombre 
d'années de vie religieuse, elles se trouvent dans une situation 
où elles doivent elles-mêmes prendre leurs décisions et respon- 
sabilités. Elles s’y essaient, mais la tâche est réellement au- 
dessus de leurs forces : elles ne sont pas suffisamment équipées, 
mentalement et affectivement. Leurs efforts peuvent aggra- 
ver le problème, au point de les rendre physiquement malades . 


. « Les religieuses en traitement psychiatrique », in Sister Formation 
Bulletin, vol. VI, n. 2, p. 7. 
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Le monde n’obéit pas à un ensemble unique de règles, mais 
à un grand nombre. Les religieux et les religieuses engagés 
dans l’apostolat auront continuellement à interpréter les con- 
ditions de la vie dans le monde selon les normes de la spiri- 
tualité de leur règle et cette même spiritualité, il leur faudra 
la repenser selon leur apostolat dans le monde. Jour par 
jour les religieux sont donc appelés à interpréter l’une et à 
s'adapter à l’autre. 

On pourra objecter qu’une formation religieuse établie 
selon un programme strict deviendra comme une seconde na- 
ture ét ainsi se traduira automatiquement à travers toutes les 
activités exercées dans le monde. 

« Je suis le gardien de mon frère » puisque ce « frère » est 
souple, le religieux devra être également docile aux ordres du 
supérieur aussi bien qu'accueillant à l’égard de tous. 

Le degré de rigidité ou de souplesse varie grandement d’une 
personne à l’autre. Une formation uniformément rigide risque 
de durcir un caractère déjà raide, au détriment des qualités 
complémentaires et moins dominantes de son caractère. Par 
contre, pareille formation risque, sans le vouloir, de rendre 
une nature malléable plutôt passive que souple. Un tel mode 
de formation n’aboutit donc pas nécessairement à l’uniformité, 
bien que le fait soit d’autant plus difficile à déceler qu'il se 
dissimule sous le manteau d’un conformisme extérieur. Il y a 
là danger de favoriser l’étroitesse de l’esprit plutôt que sa 
maturité. 


2. Formation à lobéissance et capacité 
d'initiative. 


Comment, alors, concilier uniformité et obéissance reli- 
gieuse avec la souplesse et le respect de l'individu ? 

L'Église nous offre des exercices spirituels, des retraites, 
des périodes régulières de méditation et de contemplation, 
puissants moyens de formation et de renouvellement spiri- 
tuels, comme le sont la Communion quotidienne et toutes les 
grâces qui en découlent. 


Que peut-on chercher de plus pour aïder les religieux à 
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rayonner cette spiritualité dans l'exercice de leur apostolat 
individuel, de sorte que chaque acte soit clairement une mani- 
festation de cette spiritualité ? 

La pratique de l’obéissance religieuse, une stricte adhésion 
aux règles, etc., aboutissent à la formation d’habitudes quasi 
automatiques; par conséquent elles sont une économie de 
temps psychologiquement et physiquement. 

Des lois multiples agissent simultanément sur ce monde où 
le religieux aura à agir. La-discipline conventuelle suffira-t-elle 
à permettre au religieux, une fois en mission, de vivre de 
telle façon que tous ses actes soient pénétrés d’une spiritualité 
assez forte pour en imprégner les milieux laïcs, particulière- 
ment les milieux non catholiques ? Ou bien cette discipline 
ne sera-t-elle pas, dans certains cas, un échec ou même un 
scandale ? 

Ceux qui se spécialisent dans l’œuvre des conversions nous 
affirment que les moyens les plus efficaces ne sont pas tant 
ce que nous disons à notre « prochain » que ce que nous 
sommes et là manière dont nous agissons, autrement dit, 
l’acte en tant qu’il exprime la personnalité entière plutôt 
qu’un seul de ses aspects. 

Peut-être suffirait-il, pour résoudre une grande part du pro- 
blème, de centrer de plus en plus les efforts durant la période 
de formation religieuse sur l’enracinement de cette formation 
dans la personnalité naturelle du religieux au lieu de la sur- 
imposer quand il y a risque de suppression ou de refoulement 
plutôt que de sublimation. Sans doute faudrait-il greffer la 
formation spirituelle sur la nature humaine du religieux de 
sorte qu’elle joue comme partie intégrante de sa personnalité 
et non exclusivement de sa « vocation »? R. W. Gleason 
commente ainsi notre sujet : 


Sans contexte, la formation donnée dans ces maisons reli- 
gieuses est extrêmement théorique et principalement intellec- 
tuelle. Or, il faut en même temps donner sa place à la matu- 
ration affective des dons personnels de l'individu. Chaque 
individu doit être amené à une confrontation progressive avec 
le monde réel et apprendre très tôt à conformer ses prin- 
cipes théoriques et intellectuels à la situation concrète où il 
sera plongé plus tard. Sinon il courrait le danger de s’enga- 
ger définitivement dans la vie religieuse ou la prêtrise avant 
d’avoir atteint sa maturité psychologique 5. 


5. « Infantile attitude in Religious », in The Catholic World, p. 307. 


1 
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Pour construire à l’intérieur d’une personnalité il faut 
d'abord la connaître sur le plan naturel. Cette connaissance 
exige de la part du directeur un contact très individualisé, 
libre de toute contrainte (« permissif » au sens technique). 
Comment y parviendra-t-il tout en maintenant sa position 
d'autorité à qui est due une obéissance aveugle ? 

Une solution de compromis est contre-indiquée. 

Construire en profondeur signifie pour le directeur non 
seulement savoir en saisir l’occasion, mais encore posséder 
le don naturel (joint à l’expérience) de faire jaillir et s’expri- 
mer les couches semi- ou in-conscientes d’une personnalité 
aussi bien que les conscientes. Jusqu'à un certain point ce. 
sont ces couches semi- ou in-conscientes qui sont à la base 
de nos tentations comme de notre force et la source d’une con- 
naissance authentique de nous-mêmes et des autres. 

L'auteur croit que, comme on le voit parfois dans le monde, 
on peut concilier une position d’autorité avec un contact di- 
rect, personnel, sans contrainte, à condition que le directeur 
établisse clairement une distinction entre ces deux types de 
relations humaines maintenues chacune à sa place et indépen- 
dantes l’une de l’autre : elles ne doivent jamais se confondre 
pour une raison de commodité. Le directeur peut établir cette 
division des rôles verbalement ou par son comportement vis-à- 
vis de ceux qui lui sont confiés. 

Apprenant à connaître le sujet et à réagir À son endroit, le 
directeur, dans son double rôle de représentant de l'autorité 
et de conseiller personnel, initie efficacement le novice au très 
réel problème qui ne cessera d'exister pour lui tout le long 
de sa vie religieuse, lui qui est destiné à évoluer aussi bien 
dans le milieu autocratique et hiérarchisé du couvent et des 
supérieurs que dans l’ambiance démocratique des missions. Ce 
novice qui trouve d’un côté sa vie personnelle organisée sans 
ui, doit, par contre, recourir dans le monde à la persuasion, 
aux discussions, aux échanges, suivant le principe d'égalité. 
Situation difficile, en vérité, à moins de précautions spéciales. 
Autrement, sans le vouloir, on aboutit très aisément À une 
dichotomie à l’intérieur même de la personnalité, aussi stérile 
psychologiquement que spirituellement. 
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3: Le caractère adulte du novice et les con- 
ditions de son état de débutant. 


Il y a un autre « double jeu » à maintenir, peut-être encore 
plus difficile. 

L'Église, dans sa sagesse, décrète que le novice doit passer 
par une enfance spirituelle; cela fait partie de sa formation. 
La science moderne, dans son domaine propre, confirme cette 
donnée. Nous savons que les éléments constitutifs du caractère 
et même les fondements psychologiques et surnaturels de l’atti- 
tude envers Dieu sont posés dans l’enfance et se développent 
à partir d’elle. Quand on entre en religion : 


On perd son nom, sa chambre, sa maison; son travail, sa 
situation sociale et son milieu. .… Avec ses amis et connais- 
sances, on perd sa réputation, l’image que l’on se faisait de 
nous à la suite d’une longue familiarité et qui fixait notre rôle 
social. On perd sa famille, et avec elle les contacts quotidiens. 
On perd ses petites compétences, les talents reconnus, l’estime 
dont on jouissait, bref tout l'édifice si complexe d’ajustements 
au milieu et de mécanismes de défense qui permettait de main- 
tenir un équilibre psychologique interne, d’exister et d’affron- 
ter le monde sans trop de crainte. Toute la carapace de com- 
portements sociaux acquis se disloque brusquement, dans ce 
milieu nouveau auquel la postulante n’est pas adaptée 6. 


Le candidat, un adulte, est replacé dans la situation es- 
sentiellement dépendante de l’enfance, et même plus. Un en- 
fant peut refuser certaines nourritures, etc., mais non pas le 
postulant. L'enfant peut protester contre certaines exigences 
des adultes, mais non pas le postulant, etc. Par-dessus tout, 
l'enfant dépend socialement et biologiquement de ses parents, 
c’est-à-dire des représentants de l’autorité : le postulant est 
un adulte avec l'indépendance biologique propre à celui-ci, 


6. P. SALMAN, o.p., in L'Obéissance, Coll. « Problèmes de la religieuse 
d’aujourd’hui », Éd. du Cerf, Paris, 1951, p. 152, cité par A. GODIN, s.j., 
« Problems of mental Health before and after entering Religious Life », 
in Sister Formation Bulletin, vol. VI, n° 2, p. 3. 
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établi dans un milieu où on ignore ce fait. Comme à l’enfant 
on lui dit à quelle heure se lever, à quelle heure se coucher; 
même la manière de marcher et -de parler, la manière de 
manger peuvent être matière à règles et réglementations. 

L'enfant n’apprend à connaître que ce que ses parents lui 
enseignent et il ne lui est demandé d'agir que d’après ce 
code. Le candidat peut avoir à désapprendre ce qu'il savait 
et lui était devenu habituel, en vue d’acquérir d’autres habi- 
tudes. 

On ne donne à l’enfant qu’une instruction à la portée de 
son esprit. On attend du candidat qu’il absorbe à la fois les 
traditions particulières au couvent, des études religieuses dé- 
taillées, le droit canon, le chant grégorien, pour ne nommer 
que quelques matières, et tout cela à un niveau d’adulte. 

Il doit se comporter comme un enfant 1h où, autrefois, il 
agissait en adulte, et, comme un adulte dans des situations 
totalement nouvelles, le tout, alors qu’il est constamment sou- 
mis à des observations, des corrections et des réprimandes. 
Chargé de classes dans l’école, par exemple, il a peu ou point 
la parole dans le couvent. 

Trouvant cette « double vie » psychologiquement trop dif- 
ficile, beaucoup y renoncent et la quittent. D’autres résolvent 
le problème en le divisant en deux ou plusieurs sections. Une 
fois qu’on a laissé s’établir cette scission mentale, elle s’étend 
sans doute également à la vie spirituelle et à la vie profes- 
sionnelle, au détriment de chacune aussi bien que de la person- 
nalité tout entière. 


4. Le AMOUT , ee d'unité et de développe 


ment : les âges de l'amour. 


Quelle est donc la clé qui permette d’épanouir une person- 
nalité, de diriger ou de redresser un caractère, de vivre simul- 
tanément sur des plans en apparence contradictoires ? 

La cié est l’Amour, que ce soit la chaleur bienfaisante de 
l’accueil, la charité, la compréhension, l’art de servir ou celui 
de persuader. 

L'amour est la véritable raison d’être, la profession, la 


D ANO RNS. 
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‘vocation, le métier de choix, l'instrument, la source de renou- 
vellement du religieux. C’est le chemin qui mène à Dieu et à 
l’homme, les reliant tous deux. « L'amour fait tourner la 
terre », comme dit le proverbe. L'amour fait agir en unité le 
corps et l’âme. On ne peut appeler l’amour « aveugle » que 
dans sa forme la plus primitive. L'amour éclaire l’intelli- 
gence; à son tour l'intelligence l’éclaire et l’informe. 

L'existence d’un être humain est le fruit de l’amour, amour 
de Dieu et amour des parents. Nous ne pouvons aimer ce 
que nous ne connaissons pas. Notre première connaissance de 
Dieu et de nos parents s’acquiert au cours de la petite 
enfance. C’est l’amour de l’enfant, infantile et égoïste. L’en- 
fant aime ses parents et Dieu parce qu’ils satisfont ses be- 
soins d’enfant : ils le comblent de « bonnes choses ». Beau- 
coup en restent la. L'amour étant le principal ressort d’un 
être humain, s’il ne dépasse pas le niveau infantile, l’être 
humain ne le dépassera pas non plus. 

Sainte Claire exhorte instamment ses filles à aimer dans 
l’ordre suivant, soi, son âme, les autres. « Aime ton prochain 
comme toi-même. » Si nous nous aimons à un niveau infan- 
tile, notre amour des autres sera inconsciemment influencé par 
la manière dont ce prochain répond à nos besoins, qu’ils soient 
spirituels ou matériels, besoins de combler nos lacunes ou de 
satisfaire nos instincts altruistes. 

R. W. Gleason, S.]., en arrive à des conclusions simi- 
laires : 


On ne peut trop souligner qu’un jugement mûri de soi joue 
aussi dans nos relations avec Dieu et avec le prochain. 
L'homme en paix avec lui-même s’est assuré une sécurité 
intérieure et a plus de chances d’établir des relations normales 
effectives avec la Divinité et les autres êtres humains (Jbid., 


P. 299). 


Puisque l’amour adulte n’est pas aveugle mais orienté et 
informé, puisque Notre-Seigneur a clairement enseigné que 
notre amour des autres se base sur l’amour de nous-mêmes, 
n’est-il pas utile d'apprendre à nous connaître, cela non seule- 
ment tels que nous sommes, mais tels que nous agissons et 
agirons plus tard? Nous agissons selon nos lumières. Un 
effort sincère en vue de se connaître n’aboutit vraisemblable- 
ment pas à l’égocentrisme ou à l’égoïsme. Ce serait bien 
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plutôt le contraire. Une personne qui ne connaît pas sa propre 
nature sera probablement mue par ses instincts, c’est-à-dire 
égoïste, égocentrique, etc. 

Outre que la confession est un sacrement, c’est un moyen 
précieux de se confronter à soi-même. Ce sacrement nous 
aide À nous voir autant que l’honnêteté .personnelle et le dis- 
cernement nous rendent la chose possible. Cependant la con- 
fession n’a pas été instituée pour nous aider à saisir ce qui 
est caché à la conscience claire ou à savoir comment nous 
serions portés à agir dans telle ou telle circonstance. Par 
contre, la formation religieuse nous exerce pour le présent 
et pour l’avenir, c’est-à-dire pour les Missions. : 

Ce ne sera que lorsque nous nous connaîtrons nous-mêmes 
que nous pourrons vraiment parvenir à connaître les autres. 

Ce ne sera que lorsque nous connaîtrons les autres objecti- 
vement, non sous l’angle de notre propre personnalité et de. 
ses besoins, conscients ou inconscients, que nous pourrons 
exercer le véritable amour dans sa forme la plus élevée. L’a- 
mour vrai unit; il exprime à la fois l’amour divin et l’amour 
humain ; il conditionne la santé physique et la santé mentale, 
comme il est leur instrument; de plus, il assure l’efficience à 
l’intérieur du couvent comme en Mission. 

Il faut remarquer ici qu’apprendre à connaître, c’est-à-dire 
à comprendre, soi-même et les autres, nous aide à mieux les 
aimer. Cependant il n’y a qu’une demi-vérité dans le dicton : 
« Tout comprendre c’est tout pardonner. » Car on peut se 
comprendre soi et les autres sans pour autant s’entendre ou se 
pardonner. 


S: Les exigences de la multiplicité des rôles 
du prêtre. 


Un très lourd fardeau de travail accable partout les reli- 
gieux en plus de leur vie de communauté et de leurs devoirs 
d'état. La pression qui en résulte crée de telles exigences pour 
un religieux même chevronné que si sa personnalité n’a pas 
été, pour ainsi dire, consolidée de toutes parts, on aboutira 
à une efficience réduite, ou à une dépression physique ou men- 


rss 
on 
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tale‘à un moment où l'Église compte sur chacun de ses ou- 
vriers. 

Le futur prêtre peut être appelé à devenir à la fois le dis- 
pensateur des sacrements, l’administrateur financier des fonds 
paroissiaux, expert à manier l'argent, alors que lui-même 4 
renoncé aux biens de ce monde; un conseiller dans les diffi- 
cultés de famille ou de mariage, ou encore auprès de ceux qui 
ont succombé aux tentations du monde, alors que lui-même 
aura quitté sa propre famille très jeune, sans avoir encore 
atteint sa majorité ou à peine, et que de toute façon les 
murs du couvent l’ont préservé des turpitudes de la vie. Alors 
qu’il a renoncé à la possibilité et même au désir d’avoir une 
famille on lui demande d’être l’ami et le guide d'enfants et 
d'adolescents; voué au célibat, il doit se mesurer aux pro- 


blèmes du mariage. 


Si le prêtre (ou la religieuse) sont appelés à jouer le rôle 
de conseiller, voici ce que cela implique : la médecine mentale 
en toutes ses branches qui a beaucoup à nous apprendre à 
trois points de vue : à savoir l’art de développer sa sensibilité 
aux sentiments, l’art de saisir leur signification, l’art d’apaiser 
leurs troubles. Il serait sage pour tout prêtre (ou religieuse), 
d'élargir ses études théologiques et philosophiques par une 
certaine connaissance de ces disciplines 7. 


Les futurs médecins ont étudié les techniques de l'interview, 
le développement de la personnalité, les structures psychopa- 
thologiques et leurs conséquences psychodynamiques. Pendant 
leurs, quatre ans d’études, ils ont dû sur certains points radi- 
calement changer d’attitude et' de jugement à l’égard de leurs 
semblables... Tout cela comporte une certaine prise de conscience 
de soi... Pour tout séminariste ou religieux catholique, il y 
a nécessité d’acquérir une connaissance et une compréhension 


de ce genres. 


Il va de soi qu’un étudiant en médecine n’a pas besoin de 
contracter la turberculose pour apprendre à la soigner. Il la 
suit au microscope. Mais quand il s’agit de problèmes hu- 


mains ? 


7. « Religion and Mental Health, a Catholic Viewpoint », in Religion 
and Mental Health Project, Loyola University, Il., p. 22, publié par The 


Academy of Religion and Mental Healh, NYC. 
8. Dr BaRTEMEIER, « Psychiatric Training for Seminarians and Cha- 


plains », in Bull. Gld of Catholic Psychiatrists, vol. VI, n° 2. 
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Les laïques dont l'éducation s’est faite dans la famille — . 


peut-être en élèvent-ils personnellement une — et qui par ail- 
leurs vivent dans le monde, abordent leurs études profession- 
nelles avec une expérience déjà largement acquise par le sim- 
ple fait de la vie; cette connaissance tend-à s’approfondir indé- 
pendamment des études professionnelles et en même temps 
qu’elles. Les religieux se sont détournés de la vie du monde 
afin de vivre plus abondainment de la vie de l’Esprit; de 
nos jours, ils ont besoin d’une connaissance précise de la vie 
contemporaine (un réel problème pour la génération de leurs 
anciens!) et de l’existence à venir. 

Comment imposer ce surcroît à la formation intellectuelle 
et pratique des novices, réaliser le tout dans le cadre du 
couvent et sans surcharger un horaire déjà plein ? 


IT 


QUELQUES MOYENS 
DE FORMATION PSYCHOLOGIQUE 


1; Le contact avec des enfants. 


Le caractère et l’attitude religieuse se modèlent, pour une 
part, dès la plus tendre enfance. Mais la fragilité humaine 


est là : bien que les parents soient destinés à représenter. 


Dieu dans la vie de l’enfant, il en est qui ne peuvent pas — 
ou qui ne veulent pas — s’élever à la hauteur de leur tâche. 
Par suite de la crise du logement et de la pression économique 
il y a un nombre toujours croissant de femmes qui travaillent 
et d’enfants qui passent le plus clair de leur journée loin du 
foyer. Les prêtres de paroisse et les éducateurs doivent tenir 
de plus en plus la place des parents alors que le manque de 
moyens de locomotion, la pénurie de secrétaires et de domes- 
tiques, la densité de la circulation et le manque de temps 
viennent encore compliquer les choses. 

Pour un enfant, voir une religieuse ou un prêtre seulement 
à l’autel ou à son pupitre, faisant la quête, ou dans l’anony- 
mat du confessionnal, ne favorise guère l'intimité des contacts 


; 
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On doit donc rechercher toutes les occasions propices de ren- 
contre et, une fois trouvées, les utiliser au maximum. Savoir 
établir le contact et le maintenir dépend beaucoup de l’apti- 
. tude à donner l'impression de « comprendre ». 

« L’enfant est le père de l’homme », mais il n’est pas un 

adulte en miniature. L'esprit de l’enfant fonctionne différem- 
ment de celui de l’adulte. Si nous voulons atteindre notre but 
il nous faut savoir à quoi réagit l'enfant, selon l’âge qu’il a. 
Des années d’étude et d'enseignement ont convaincu l’au- 
teur que cette science fructueuse ne s’acquiert qu’en partie 
dans les livres, en admettant même que ceux-ci se trouvent 
à la portée de tous dans les couvents. Ce qui est nécessaire 
c’est d'apprendre à connaître les jeunes avec nos cinq sens 
(et avec un sixième, si possible!). 

La plupart des diocèses ont des Institutions pour les en- 
fants. Elles sont souvent mieux aménagées que la maison 
même de l’enfant. Mais certains experts soutiennent qu’en 
dépit de cela et malgré d’autres avantages prophylactiques, 
les enfants restent « frustrés » parce qu'ils sont séparés de 

_ leurs parents et n’ont pas chacun un adulte qui leur donne 
cette mesure d’attention individuelle et de contact personnel 
qui devrait être le patrimoine de tout enfant, car il est essen- 
tiel à sa santé et, par suite, au développement de sa person- 
nalité. Lorsque des groupes entiers d’enfants n’ont qu’un 
adulte à se partager, on aboutit à une formation insuffisante 
des caractères, voire à des problèmes disciplinaires. 

On suggère donc que, pendant les week-ends, ou tel jour 
particulier, mais de façon régulière, le ou la novice visite 
une telle Institution d'enfants, non pour se charger d’un 
groupe — c'est aller à l’encontre du problème — mais pour 
devenir « l’oncle » ou la « tante » d’un garçon et d’une fille 
d’âges différents et à des moments différents. Si possible, il 
faudrait y passer la journée, sinon, du moins, quelques heu- 
res : jouer avec les deux enfants, car c’est à travers le jeu 
libre qu’un petit enfant s'exprime : les emmener en prome- 
nade, les nourrir, etc., le fait de réaliser que le visiteur est à 
lui tout seul rendra l’enfant perméable à votre influence tout 
en vous ouvrant à son monde à lui, si bien que vous connaî- 
trez de première main, la manière dont réagit un enfant, émo- 
tionnellement et intellectuellement ; ses problèmes et comment 
il les résout, ses désirs inexprimés, ses craintes, ses besoins ; 
sa soif d’être aimé et compris ; l'anxiété que lui causent sa 
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propre agressivité et une violence sauvage qu'il ne sait pas 
encore contrôler, etc. 

L'observation seule ne suffit pas. Il faut la faire suivre 
d’une discussion avec un psychologue pour enfants; à son 
défaut, il serait bon que les divers observateurs comparent 
leurs impressions ét en tirent des conclusions. Du point de vue 
éducation, sociologie ou psychologie, il vaudrait mieux obser- 
ver l'enfant dans son cadre naturel, c’est-à-dire au sein de 
sa propre famille. Cependant, étant donné la position très 
particulière du novice, les inconvénients pourraient l'emporter 
sur les avantages scientifiques. 

Observer ainsi de très jeunes enfants peut réveiller chez tel 
ou tel novice la nostalgie d’un foyer (l’occasion en est pour- 
tant rendue moins fréquente lorsque la rencontre a lieu dans 
un Institut d’enfants). Cela peut-il mettre une vocation en 
danger ? Si oui, on pourrait en conclure que cette vocation est 
assez incertaine pour ne pas valoir la peine d’être poursuivie. 

Se faire le confident d’un ou de deux enfants provoque sou- 
vent dans l'observateur la résurgence d'épisodes oubliés de 
sa propre enfance; la connaissance qu'il a de lui-même s’en 
accroît d'autant et cette expérience s'intègre à sa formation 
de futur prêtre, professeur, infirmière ou travailleur social. 

Le langage est un bon guide en psychologie. « Nurse », en 
anglais, s'applique aussi bien à une gouvernante d’enfants 
qu’à une infirmière. La science médicale actuelle tend à prou- 
ver de plus en plus qu’un grand nombre de maladies ont des 
concomitances psychosomatiques. Et puisque la psyché se 
constitue dès l’enfance, les maladies rejoignent ainsi les expé- 
riences de l’enfant. Lorsque ayant la charge d’un malade, on 


lui prodigue les soins du corps, celui-ci, inconsciemment, | 


établit un parallèle entre le personnel infirmier et sa mère 
ou son père qui le soignaient de façon analogue dans son 
enfance. Le réveil inconscient de ces premiers souvenirs peut 
affecter vitalement le cours d’une maladie, que ce soit dans 
le sens de la guérison ou dans le sens contraire. C’est pour- 
quoi, en apprenant à connaître les enfants, le personnel hos- 
pitalier est à même de suivre les réactions inconscientes d’un 
malade à l’égard de ceux qui jouent auprès de lui le rôle des 
parents. Si la distance rend difficile pareil projet, on peut lui 
en substituer un autre ou le lui ajouter afin de parvenir au 
même résultat. 
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2. Dificultés d'une formation théorique et 
clinique. 


L'Église définit le péché comme une action mauvaise cons- 
ciemment voulue. Autrefois, on croyait que la volonté était 
soumise intégralement au contrôle de la conscience claire: et 
qu’elle travaillerait d'autant mieux qu’elle aurait été plus tôt 
et plus fréquemment exercée. Tout ceci demeurant vrai, des 
recherches médicales et psychologiques récentes tendent à 
montrer que la volonté dépend plus ou moins de jugements 
émotionnels pré-conscients ou in-conscients, d'expériences en- 
fantines faussement interprétées et depuis longtemps oubliées. 
Comment les religieux pouront-ils se retrouver dans ce som- 
bre labyrinthe afin d’aider les autres ? 

Peu de prêtres et encore moins de religieuses ont l’occa- 
sion de subir une analyse et encore, ce petit nombre, de par 
le monde, sert simplement « d’exceptions qui confirment la 
règle » : c’est-à-dire que, pour la majorité, aucune analyse 
n’est possible et ceci pour bien des raisons ?. 

Un cours de psychologie clinique et de conseil, en admet- 
tant qu’on puisse lui trouver place dans un horaire surchargé, 
pourrait-il faire l’affaire ? Serait-ce à conseiller ? Psycholo- 
gues et orientateurs cliniques sont soumis à un dur entraîne- 
ment : préparation d’un diplôme de psychologie et plusieurs 
années de travaux pratiques; de plus, certaines Universités 
exigent que chaque candidat subisse une analyse personnelle 
et passe un examen d'aptitude caractérielle. Peut-on passer 
par-dessus tous ces préliminaires ? Dans un couvent, on 
s'adresse à tout un noviciat; même si on envisageait une 
sélection, qui la ferait ? Aux États-Unis on s’efforce d’organi- 
ser une sorte de cours de psychologie qui puisse être donné, 


9. Cet article ayant été écrit avant le Monitum du Saint-Office du 
18 juillet 1961 (cf. Osservatore Romano, 15 juillet 1961, et Louis BEIR- 
NAERT, « Un Monitum du Saint-Office », dans Les Études, octobre 1961, 
p. 116) se trouve, nous semble-t-il, en parfaite conformité avec les direc- 
tives du Saint-Office. Nous pensons que la psychanalyse ne peut être 
indiquée qu’exceptionnellement pour certains cas de névrose Et qu’elle ne 
saurait être l'instrument normal d’une formation psychologique 
(N.D.L.R.). 
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en toute sécurité, à tout le monde. Seul le temps dira s’ils 
ont atteint leurs buts et si un cours du même genre pourrait 
être organisé pour et dans les divers pays d'Europe. 

Comment donc acquérir la connaissance psychologique de 
soi et des autres ? Ceci derrière les murs d’un couvent, en 
peu de temps, avec un maximum de participants et un mini- 
mum de risques pour la paix des membres d'âge différent qui 
forment une communauté ? 

Le socio-drame peut offrir la solution partielle ou totale 1. 


III 


LE SOCIODRAME INSTRUMENT DE FORMATION 
ET DE CONNAISSANCE PSYCHOLOGIQUES 


1. Des précédents dans la tradition péda- 
gogique de PÉvlise. 


Autrefois, l’Église reconnaissait la valeur psychologique du 
drame. On commença par représenter des scènes bibliques 


10. Le sociodrame est moins connu du grand public français que le 
psychodrame, déjà largement utilisé en clinique psychologique. Tous 
deux dérivent des travaux du socio-psychologue J.-L. Moreno, et uti- 
lisent l’effet libérateur qu’a pour un sujet la possibilité d'exprimer dans 
un jeu collectif aussi proche que possible de sa situation réelle, les diffé- 
rents « rôles » qui commandent son comportement et selon lesquels. 
sa personnalité s’est structurée. Le psychodrame est surtout centré sur 
l'individu et n'utilise le groupe que comme instrument cathartique; c’est 
une technique de psychologie clinique. Le sociodrame est centré sur 
le groupe lui-même et cherche plutôt à obtenir une catharsis coliective, 
au niveau des relations qui se forment entre les groupes et leurs idéo- 
logies collectives. C’est donc surtout une technique de psychologie 
sociale portant sur les petits groupes; elle atteint les phénomènes aussi 
bien pathologiques que normaux de la vie des groupes, et par voie de 
conséquences les problèmes tant pathologiques que normaux de l'individu 
dans sa vie de relation à autrui. 

Sur ce sujet, on pourra consulter : 

— L'ouvrage fondamental de J.-L. MORENOo, Fondements de la socio- 
métrie, trad. franç., 1954. 

— La présentation plus concise de J. Crairx-Ruy, Psychologie sociale et 
sociométrie, Armand Colin, Paris, 1960, particulièrement le ch. 1v 
Psychodrame et sociodrame. 

— D. Anzïeu, Le PAS analytique chez l'enfant, P.U.F., Paris, 
1956; particulièrement le ch. 1 : Le psychodrame de Moreno. 


[ 
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dans les cathédrales, puis on les véhicula de ville en ville. La 
Réforme vint tout compromettre. 

Les Jésuites ont écrit et joué des pièces, tout d’abord à 
titre d'exercice latin. Ce fut un succès ; peu à peu elles furent 
jouées dans la langue maternelle. Conscients de leur haute 
portée émotionnelle et se souvenant de la catharsis réalisée 
par les tragédies de la Grèce classique, la Société de Jésus 
forgea l’un des plus puissants instruments de la Contre- 
Réforme : des pièces écrites dans le but exprès de re-convertir 
les masses. Des mémoires contemporains, des lettres et d’au- 
tres écrits apportent des preuves éloquentes de leurs répercus- 
sions émotionnelles et religieuses comme de leur succès. D’au- 
tres Ordres ont utilisé des moyens semblables. « Jouer la 
comédie » n’est donc pas une nouveauté dans la vie de 
l'Église. 


2. Dynamique individuelle et collective du 
sociodrame. 


Une pièce affecte l'auditoire aussi bien que les acteurs. 
Un rôle absolument étranger à notre personnalité développe 
notre adresse à nous mettre dans « la peau des autres ». 


Une des raisons pour laquelle l’éducation spirituelle et 
morale n’a pas été plus efficace, c’est que nous avons essayé 
d'atteindre notre but par exhortations et admonitions. Les 
hommes ont besoin de résoudre eux-mêmes leurs problèmes et 
de prendre léurs propres décisions... Ils ont besoin de com- 
prendre l’effet de leurs actes sur les autres et de creuser un 
problème avant d’en arriver à la solution 11, 


Le postulat de tout éducateur devrait être : « Au commen- 
cement était le comportement. » Grâce au développement du 
langage, il est devenu possible de raisonner sur un compor- 
tement non verbal... C’est là un grand danger. Cela permet 
à certaines personnes de croire qu’elles vivent tel ou tel 
comportement, alors qu’en réalité elles ne font qu’en parler... 


11. G. ct F. SHartez, « Role Playing the Problem Story », Nat. Ccl, of 
Christian and Jews, p. 5. 
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Les schémas des relations interpersonnelles reposent la plupart 
du temps sur des comportements non verbaux... Ces dernières 
années, des efforts croissants ont été faits pour adapter les 
programmes au degré d'expérience des élèves. La méthode 
sociométrique permet l'éducation attentive d’enfants au 
milieu de situations dont le facteur émotionnel équivaut à 
celui des échanges en dehors de l’école. Les situations multi- 
ples de la vie quotidienne embrassent un domaine trop 
incertain et sont trop indéterminées pour pouvoir développer 
au maximum la souplesse d'adaptation que requièrent les rela 
tions interpersonnelles 12. 


Prétendre être un enfant de 5 ans nous invite à penser 
comme un enfant de cet âge. Il en résultera, sans doute, un 
réveil de souvenirs personnels et de tours de pensée oubliés 
depuis longtemps. Ce que dit cet « enfant de 5 ans » sera 
très proche de la réalité ou bizarrement incongru. Le blanc se 
détache mieux sur un fond noir que sur un fond gris. Si ce 
qui jaillit tout d’abord, n’est pas du tout du « 5 ans », pre- 
nant tout d’abord conscience qu’un enfant de cet âge ne 
pense ni n’agit de cette manière — et en réaction aussi contre 
notre erreur — un autre membre de l’auditoire peut être pro- 
voqué à faire du « 5 ans » plus proche de la réalité, à moins 
que ce ne soit encore plus loin. Commettre une erreur sans 
pour autant en être réprimandé et voir cela arriver À d’autres, 
en engage un plus grand nombre à s’y risquer, fait naître 
un sentiment de solidarité, rassure les timides jusqu’à ce 
qu'’enfin se développe une situation dramatique ajustée À la 
réalité. 

S’écartant du théâtre tel qu’on l'entend communément, l’ac- 
tion socio-dramatique n’est pas restreinte à un seul groupe 
d’acteurs tandis que l’auditoire demeure passif. N’importe qui 
dans l’assemblée peut s’y mêler sans annonce préalable, les 
seules conditions étant que matériellement il rejoigne le groupe 
des acteurs, qu’un seul parle à la fois ef distinctement, cela 
afin de se faire entendre. 

Sur une scène ordinaire une seule personne s’acquitte d’un 
seul rôle. Dans le socio-drame un nombre indéterminé d'’ac- 
teurs peut le remplir. 


La spontanéité est nécessaire au jeu. C’est pourquoi, tout 


12. R. B: SPENCE, « Psychodrama and Education », in Sociatry, vol. I, 
DT ADD 31-33: 
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en en esquissant les grandes lignes, les acteurs ne mettent 
pas au point les détails du dialogue, ni de l’action. Une 
intrigue quelconque serait une prison ou une armature qui 
entraverait l'identification émotionnelle des acteurs avec leurs 
rôles... Paroles et actions sont improvisées au fur et à mesure 
et sont, par conséquent, naturelles et véridiques dans leur jail- 
lissement 1. 


Ainsi les acteurs tirent leurs réparties d’expériences de 
leur vie antérieure, vraies ou prétendues telles. Avec l'échange 


des demandes et réponses, des déclarations et contre-décla- 


rations, s’ébauchent les solutions d’un problème auxquelles 
peu ou personne dans l’auditoire n’avait pensé. 
Au début, si c’est possible, les acteurs ne devraient pas 


‘être les membres de la communauté les plus importants, afin 


d’éviter toute impression — serait-elle simplement physique — 
de dominer la scène. Il serait à conseiller de commencer avec 
un groupe d’acteurs qui se connaissent assez bien entre eux, 
c’est-à-dire de la même année de noviciat ou partageant la 
même formation professionnelle, parce qu’il est important, 
surtout au cours des sessions initiales, de faciliter les premiers 
dialogues. Mais, par la suite, les acteurs doivent être pris 
parmi les différents Âges (de naissance ou de profession) et il 
est bon que tous y participent. 

Il serait bon de confier la mise en train à des personnalités 
de type extraverti, aptes à s’extérioriser et à exprimer leurs 
pensées. 

En raison de la participation vitale de l’auditoire, chaque 
personnage devient à la fois acteur et observateur, élève et 
professeur ; il revit, et, peut-être, libère des expériences vraies 
ou imaginaires et élargit sa conception de la vie au fur et à 
mesure qu’il prend plus clairement conscience de sa propre 
mentalité et des mentalités différentes de chacun. 


Quand on parle avec un autre, on se préoccupe habituel- 
lement de ses réactions et, de temps en temps, on essaie 
d'imaginer comment l’autre nous voit. Maïs on vérifie rarement 
l'impression produite sur son interlocuteur. Je peux m’ima- 
giner avoir laissé une mauvaise impression. Ainsi le regard 
que je porte sur moi comme du dehors n’est que l'extension, 
la projection d’une attitude intérieure, et il ne présente guère 


13. G. et F. SHAFTEL, ibid., p. 31. 
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cette qualité d’objectivité que l’on estime inséparable de Papti- 
tude à dépasser un événement et à l’examiner H. 


Le socio-drame peut nous aider à ne plus considérer le com- 
portement d'autrui uniquement « à travers nos propres lunet- 
tes » et à transformer notre conscience de nous-mêmes en 
discernement de nous-mêmes. 

Il est important d'expliquer au groupe réuni que toutes Îles 
actions et réactions ne sont que fictives, « qu’on joue un 
rôle », chaque participant étant libre de faire des expériences, 
d'exprimer des opinions, etc., sans danger d’être censuré, 
de s’exposer À la critique ou d’être blessé. On ne joue pas 
son propre personnage mais un rôle étranger : on exprime 
un comportement et des convictions qui peuvent mais ne sont 
pas nécessairement les siennes et on le fait simplement pour 
aider à la bonne marche de la pièce : l’aptitude ou le manque 
d'aptitude à jouer la comédie est tout à fait étrangère au but 
du socio-drame, et les menues prescriptions et interdictions 
du couvent n’ont rien à y voir, sauf si elles en deviennent le 
sujet. 

Il faut souligner que, contrairement au théâtre ordinaire, 
le socio-drame n’est pas matière à distraction ou amusement ; 
il prépare aux missions; il est aussi une manière spéciale 
d’affronter les problèmes et une tentative pour leur trouver si 
possible des solutions intellectuelles et affectives. 

Une certaine résistance peut surgir, consciente ou incons- 
ciente. La personne « qui ne sait pas quoi dire », l’acteur qui 
« interrompt son rôle pour demander des directives », celui 
qui a le fou rire ou un tic nerveux, etc. 

Nul besoin de scène. Les participants s’asseyent, formant 
un seul cercle. Il faut éviter de doubler les rangs, afin de ne 
pas offrir d’échappatoire aux membres plus passifs de la com- 
pagnie qui, en recherchant les places éloignées, se compliquent 
encore plus l’existence. 

Si possible, les organisateurs se disperseront parmi les 
participants de façon que jamais ils ne s’en trouve deux assis 
l’un à côté de l’autre. Ni costumes, ni décors ne sont requis. 
Une baguette peut servir de sceptre, de règle, de cuiller à pot, 


de stéthoscope, etc. L'espace vide au milieu du cercle servira 
de scène. 


. 14. J.-D. Grawss, Dynamics of Psychodrama in the Teaching Situation, 
in Saciatry, vol, I, n° 4, p, 385. 
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3. Quels sujets, quels rôles faire jouer ? 


Quant aux sujets, que le choix vienne du groupe; il est 
le premier à savoir quelles difficultés il trouve dans la vie réelle. 
Sans doute il en résultera au début un silence complet. Il est 
profitable de le laisser durer et d'attendre patiemment. 

Les premières suggestions seront vraisemblablement assez 
conventionnelles. Il est fructueux de les accepter avec chaleur, 
rassurant ainsi les timides et créant une ambiance de liberté 
et de réceptivité. 

Expérience faite, il y a intérêt, pour le meneur de jeu, 
à ajouter à sa réponse une remarque de ce genre : « Plusieurs 
d’entre nous croient comprendre où vous voulez en venir, 
mais pour le bien des autres, ne pourriez-vous expliquer 
_ davantage ce que vous avez en tête ? » Ceci met en vedette 
la personne qui propose le sujet. De plus, si le thème est 
accepté, les acteurs ont ainsi les premières indications sur le 
déroulement de la pièce. 

Il ne semble pas opportun d’adopter comme scénario la 
première suggestion venue, parce qu’au lieu d’exprimer ce 
qui fait problème pour le groupe, elle pourrait n’être qu’une 
facon de sonder les réactions du chef de jeu. D'autre part, si 
le moniteur se contente de cette seule et première idée, le 
groupe pourrait croire qu'elle est du genre de ce qu’il désire : 
- les suggestions suivantes viendront ainsi vraisemblablement 
se modeler sur la première et il y aura déviation. 

La liste des propositions ne doit pas être trop longue afin 
d'éviter un surcroît de discussion et la perte possible de la 
spontanéité du jeu. 

Les suggestions peuvent se recouvrir les uns Îles autres. 
I1 faut alors que le meneur discerne rapidement si le fait est 
dû à l'importance capitale que revêt le sujet pour l’ensemble 
du groupe, ou s’il vient de l’ascendant qu’exerce l’un ou 
plusieurs de ses membres, les autres se contentant de suivre... 
La prudence est nécessaire afin de ne pas transformer les 
séances futures en exhibitions d’un seul. Le but du socio- 
drame est de mettre en lumière les problèmes cachés et leurs 
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solutions, — comme aussi les talents ignorés —, de se trans-" 
former ensemble, de trouver un réponse personnelle à des 
problèmes personnels au lieu de.se contenter d’une routine 
établie. 

La personne la plus représentative du groupe peut rendre 
grand service. L'auteur a constaté qu'il y avait avantage à 
lui assigner le rôle le plus excentrique ou le plus détestable 
de la pièce; car, pour jouer un tel personnage sans ressentir 
une trop grande anxiété, il faut que l'acteur jouisse d’une 
position solide dans le groupe. Parfois, le rôle ingrat est joué 
d’une façon que l’on pourrait très justement qualifier de 
« clownerie ». 11 n’y a pas là « mauvaise volonté » mais résis- 
tance de l’acteur à un rôle qui touche un point faible plus 
ou moins conscient de sa personnalité, quelque chose qui a 
été refoulé ou réprimé, un chaînon fragile dans la structure 
réelle de son caractère. Plutôt que d’arrêter l’acteur, il est 
plus constructif au cours de la discussion qui suivra d’inciter 
le groupe à chercher pourquoi ce rôle est devenu tellement 
artificiel. 

À l’autre extrême, il faut veiller à ce qu'aucun des acteurs 
ne se sente contraint, imaginant qu’on attend de lui un cer- 
tain degré d'identification avec son rôle pour lequel la struc- 
ture de sa personnalité réelle n’est pas encore mûre, quelle 
qu’en soit la raison. 

Au début, il est bon de choisir un sujet d’intérêt collectif 
suffisant pour retenir l’attention de l’ensemble du groupe, pas 
trop brûlant néanmoins comme le serait une difficulté qui, 
avec un peu d'imagination, pourrait être reconnue comme affec- 
tant un ou plusieurs membres du groupe, à moins qu'il ne soit 
de nature professionnelle, tel « l’enfant insupportable », etc. 

Vivant dans l’ambiance calme et bien disciplinée du cou- 
vent, les novices et les supérieures peuvent savoir, ou ne 
savoir qu’incomplètement, ou ne pas savoir du tout, les con- 
ditions physiques et les difficultés particulières qui les atten- 
dent en mission (les difficultés classiques étant réglées au 
cours de la formation professionnelle). 

Dans cette « mise en scène » chacun peut exprimer ses 
espoirs, ses hypothèses, ses rêves. Le socio-drame peut servir 
aussi bien à ressusciter ou à libérer le passé qu’à préparer 
à l'avenir. Bien avant de le faire en réalité, un futur prêtre 
peut ainsi, par exemple, s'exercer à solliciter des fonds. Pour 
des religieux, l'Église passe avant toute chose. Aussi ce peut : 
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être un véritable choc de se heurter à de bons catholiques qui 
refusent catégoriquement de donner de l'argent. En jouant 
le rôle de celui qui donne ou refuse, le novice apprendra à 
affronter les raisonnements et les motifs qui s’y cachent ; ainsi 
il expérimentera l'efficacité ou la non-efficacité de toute une 
gamme d’approches sans risque de mécontenter un excellent 
catholique, par ailleurs soutien bien nécessaire À la vie de 
la paroisse. Et, plus tard, le prêtre ou la religieuse en sera 
beaucoup plus efficace et il économisera du temps, de l’éner- 


gie, de la résitance émotive, parce que d’une façon privilé- 


giée, quasi irréalisable dans la vie courante, il aura expéri- 
menté les deux côtés de la situation. 

Une des petites habiletés du socio-drame c’est d’intervertir 
les rôles. Tout d’abord, la pièce suit son cours normal avec 
un ou plusieurs acteurs, chacun jouant jusqu’à ce qu’on ait 
épuisé toutes les solutions possibles du problème, à leur point 
de vue du moins. Puis on intervertit les rôles : le « prêtre » 
devient le « jeune délinquant » et vice-versa... tous les acteurs 
changent. On recommence la pièce. 

Bien que le problème mis en scène reste le même, il est 
extraordinaire de voir soudain comment de nouvelles solutions 
se dessinent et comment la pièce elle-même prend une autre 
direction. Non seulement l’acteur est obligé de penser à des 
répliques différentes selon qu'il est « prêtre » ou « bienfai- 
teur » mais il doit nécessairement révéler uñ ou plusieurs au- 
tres aspects de sa personnalité, ignorés de lui comme des 
autorités. Ayant ainsi acquis une intelligence privilégiée des 
deux faces du problème, quand ïl partira en mission, son 
apostolat sera beaucoup plus efficace. 


Le dimanche, on attend du prêtre, prédicateur, qu’il entraîne 
les autres à vivre d’un façon conforme aux vertus chrétiennes, 
Le lundi, on lui demande de jouer le rôle de l’homme d’af- 
faires, ce qui n’est pas nécessairement conforme à ce qu'il 
prêchait la veille. Le mardi, il peut être appelé à devenir 
conseiller et, le cas échéant, afin de rester neutre, il doit re- 
noncer à son rôle de guide et promoteur des vertus chrétiennes 
pour créer une atmosphère de détente... On résout ces diffi- 
cultés en recherchant ce qui fait l’essentiel de chaque rôle 
et en s’exerçant à les jouer... En général, ceux-ci entrent dans 
les catégories suivantes : famille, groupements religieux et 
organisations professionnelles : ou encore, relations inter-per- 
sonnelles:; enfin le monde en général. Le jeu révélera vite dans 
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lequel de ces rôles l'individu est nul aussi bien que la raison 
de cette nullité 15. 


C’est un phénomène sociologique bien connu que les jeunes 
tendent à des degrés divers à s'opposer. aux représentants de 
l'autorité dont pourtant il sont partiellement ou complètement 
dépendants. Cet état de fait ne disparaît pas au seuil du cou- 
vent et l’obéissance aveugle ne résout pas le problème en 
lui-même, problème que par aïlleurs on retrouvera aux mis- 
sions. 

L'auteur a constaté qu’à ce point de vue 1l est utile de 
mettre en scène un supérieur donnant un ordre difficile ou 
pénible à exécuter. Cet ordre aura été soigneusement choisi 
avec permission préalable et tel qu’aux yeux de tous il ne 
pourrait jamais être donné, parce qu'étranger à l’esprit et au 
champ d’apostolat particulier de la communauté. 

Pour varier, on peut prendre les novices et leur demander 
de diriger et d’instruire d’autres novices. Dans ce cas, ül 
faut faire nettement comprendre aux participants que, sous 
aucun prétexte, il ne doivent représenter leurs expériences 
ce ne serait que revivre une situation et non résoudre un pro- 
blème. En outre, il est bien convenu et il leur est précisé qu’ils 
ignorent tout des méthodes d'initiation utilisées par d’autres 
Instituts et qu'il leur faut donc tout inventer, y compris les 
réactions. 

Dans les deux cas, il est vraisemblable que se dévoileront 
des difficultés et des malentendus insoupçonnés jusque-là; et 
que la facilité du novice « à penser avec » son directeur dans 
la vie courante s’en trouvera accrue, alors que, sans ce jeu, 
il aurait pu n’y jamais parvenir. Inutile d’ajouter que, si un 
jour ou l’autre, le directeur estime que d’en faire le sujet 
du socio-drame risque de compromettre plutôt que de pro- 
mouvoir l’obéissance religieuse, il convient d’ÿ renoncer. 

Certains directeurs de Séminaire ont confié à l’auteur que 
leurs cours d’apologétique n’est plus à la page et traite de 
questions qui étaient à la mode il y a vingt ans. Leurs futurs 
prêtres sont rompus aux controverses médiévales mais ils sont 
incapables de provoquer et de convaincre leurs contemporains. 
Dans les discussions, le prêtre recourt à une terminologie qui, 


15. G.-W. LawLor, « Role Therapy », in Sociatry, vol. I, n° t, P. 53 
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si elle est pleinement accessible — et encore! — aux catholi- 
ques déjà convaincus ne l’est pas au non-catholiques, même 
intelligents ; il y a là bien des efforts perdus. 

Dans le socio-drame, on peut charger un certain nombre 
de participants de jouer le rôle des non-catholiques. Lis ne 
devront pas seulement discuter, mais interrompre et interroger 
sur le sens de n’importe quel terme de théologie employé par 
le « prêtre ». Ce dernier constatera bientôt que lorsqu'il a 
fini de définir ses termes, le fil et toute la force de son argu- 
mentation se trouvent perdus ou fortement compromis. « Prê- 
tre » et participants saisissent plus nettement que, ce qui est 
devenu une seconde nature en classe de théologie ou de philo- 
sophie, n’agira pas de la même façon dans leurs contacts avec 
des non-catholiques. Exprimer, en effet, des concepts catho- 
liques en termes non théologiques et (en ce sens) « non tech- 
niques », pour qu'ils s’intègrent dans une discussion sans 
l’obscurcir par l’inadaptation du vocabulaire, cela demande 
une longue pratique du socio-drame avant d’être naturel, par 
conséquent, de donner un résultat dans la vie réelle. Les 
novices ne sont ni des agnostiques ni des athées, mais ils sont 
de leur temps. En demandant à un séminariste de jouer l’un 
de ces personnages, de faire en somme « l’avocat du diable », 
on lui donne à lui et aux autres une excellente occasion de 
pénétrer la mentalité d'hommes qui, contrairement à l’opi- 
nion de certains, ne sont ni stupides, ni méchants, mais sou- 
vent de très braves gens si seulement ils trouvaient la lumière. 
Contrairement à ce qui se passe quand on parle du haut de 
la chaire, nul besoin d’atténuer les arguments de peur d’éga- 
rer l’un ou l’autre de ses bons paroissiens. 

Le catholique intelligent, le « pilier de la paroisse », lit 
dans la Presse des articles fermes et bien menés, sur la limi- 
tation des naissances, l'euthanasie, etc., la Presse catholique 
discute ces sujets en termes purement catholiques, déclarant 
par exemple que : « C’est contraire à la loi naturelle. » Voilà 
une manière de raisonner aussi convaincante pour le catho- 
lique qu’elle l’est peu pour ses amis et connaissances non 
catholiques. Ne peut-on en conclure à la nécessité d'enseigner 
à ses paroissiens les principes chrétiens en termes non catho- 
liques, de façon qu'ils puissent les transmettre aux autres, 
au lieu de rester cois lorsqu'ils ont à les traduire en termes 
vulgaires, tâche qui peut dépasser leur entendement. Or, en 
jouant le rôle de « l'avocat du diable », le séminariste doit se 
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mettre dans la peau de son antagoniste et le faire vivre, au 
lieu de bâtir des « moulins à vent » qui seront systématique- 
ment démolis. Il acquiert ainsi une expérience unique de la 
mentalité du « réformateur ».  - 

Cela peut aider le prêtre, dans la vie réelle, à demeurer im- 
passible et charitable, sans fausse condescendance. Il est plus 
facile d'aimer ce que nous connaissons, en l'occurrence, la 
mentalité du contradicteur. Lorsqu'un prêtre catholique donne 
toutes les marques d’une véritable compréhension, tout en 
gardant loyalement une position différente, son attitude, à 
elle seule, peut être un instrument de conversion plus puis- 
sant que les arguments les plus serrés qu’il aurait pu apporter. 

Le rôle du « réformateur » peut-il constituer un danger pour 
un séminariste ? Si oui, évidemment, on ne devrait pas l'y 
exposer. Mais, à en croire les personnes consultées à ce sujet, 
il est préférable pour lui de manifester ses doutes pendant le 
temps du séminaire et alors que l’élite du Corps enseignant est 
à sa disposition, plutôt que d'attendre d’être prêtre, envoyé 
en mission et livré à lui-même. Il devra alors se tenir au cou- 
rant de la presse. Le socio-drame peut donc consolider l’ar- 
mure plutôt qu’y multiplier les failles. Certains supérieurs 
vont encore plus loin : ils déclarent, qu'après expérience, ce 
sont les hommes en proie aux doutes et qui ont le courage de 
les exprimer et de les combattre au lieu de les refouler, qui 
deviennent les meilleurs prêtres et éventuellement les adver- 
saires les plus adroits et les plus convaincants dans les dis- 
cussions. 

Quoi qu'il en soit, le socio-drame n’est pas une fin, mais un 


moyen. C’est au directeur de décider à quel usage il veut l’em- 


ployer. 

La représentation de la pièce est suivie d’une discussion. Il 
est chose entendue qu'aucun acteur, ni actrice, ne peut être 
désigné sous son vrai nom, mais sous celui du personnage 
qu’il représente; si celui-ci n’en porte pas, on peut toujours 
s'adresser à lui comme au « jeune délinquant », etc. Ceci 
afin de ne pas introduire d’élément personnel et par suite de 
froisser certains sentiments. 

On peut encourager le groupe à circonscrire le problème 
traité et les différentes solutions proposées ; puis À peser les 
conséquences de chacune, à soumettre toute nouvelle solution 
qui s’offrirait à l'esprit au cours de la discussion même et 
ainsi n’aurait pas été mimée, à s’efforcer de reconnaître quel 
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_ type. de personnalité dans la vie réelle aurait recourt à tel ou 
tel genre de solution, selon tel ou tel concours de circons- 
tances… 


4. Utilité du sociodrame pour la connais- 
sance du sujet par ses supérieurs. 


De quelle utilité est le socio-drame pour les supérieurs ? 

Les rôles seuls y sont fictifs, le jeu lui-même, la force émo- 
tionnelle et intellectuelle qui les anime appartiennent néces- 
sairement au novice. Un prêtre qui joue le « jeune délin- 
quant » imagine des actes et des pensées qui peuvent n'être 
jamais sérieusement entrés dans son esprit, mais les senti- 
ments de rébellion, de désespoir, d’agressivité, de frustration, 
tout simulés qu'ils soient, font partie de son être, autrement 
il ne puiserait pas en lui de quoi jouer son personnage. 

Ainsi apparaissent des aspects du caractère encore igno- 
rés des participants, peut-être même des autorités. Une fois 
mimés, ces aspets peuvent revivre. Des sources d’énergie, 
auparavant cachées et dont on a pris conscience, peuvent dé- 
sormais être exploitées au bénéfice du monastère et des mis- 
sions. L’agressivité par exemple, si souvent redoutée des reli- 
gieux, peut devenir une richesse lorsqu'elle est bien disciplinée 
et que ie socio-drame lui a permis de se manifester. 

Le socio-drame offre une excellente occasion d’observer le 
novice aux prises avec l’inattendu, obligé d’être lui-même, fût- 
ce sous un rôle d'emprunt. Il fournit encore d’autres indica- 
tions; par exemple qui peut être infirmier, professeur, tra- 
vailleur social; quelles seront ses qualités, qui affrontera le 
mieux telle sorte de situation ; qui a besoin de secours et dans 
quelle espèce de conflits; qui est particulièrement doué pour 
telle catégorie d’enseignement, tels élèves, tels malades, ou 


tels clients. 


Ïl est précieux, pour les dirigeants, d'observer comment tel 
ou tel en entraîne d’autres dans le jeu, s’il se montre réceptif 
aux sentiments et au comportement des autres acteurs, ou si 
ses réparties sont conditionnées uniquement par ses besoins 
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personnels. Le moniteur peut observer quels rôles les étudiants 
acceptent volontiers et ceux, au contraire, qui leur répugnent 16, 


Les autorités peuvent également remarquer quels sont les 
malentendus émotifs ou intellectuels qui peuvent se former 
dans l'esprit des sujets, discernement difficile ailleurs en rai- 
son de l’obéissance aveugle. Qui, parmi les novices, est ca- 
pable de penser de façon originale et dynamique ? Quelles sont 
les choses « qui vont toutes seules » ? celles qui peuvent pré- 
senter de réelles difficultés ignorées jusqu'alors? Tout cela 
le psycho-drame peut le révéler. 

D'après certains psychologues, le directeur se trouve in- 
consciemment revêtu de qualités appartenant au père ou à la 
mère du sujet, comme celui-ci les voyait tout enfant. 

(La personne en charge) « devient souvent le seul point de 
référence où convergent les jugements conscients et les trans- 
ferts inconscients » (le souligné est de l’auteur 17). 

Pour qui, parmi les sujets, cet état de chose est-il une aide 
ou un obstacle? A quel point tels novices éprouvent-ils le 
besoin d’une figure maternelle: ou paternelle dans le cadre 
religieux ? Doit-on le satisfaire? Si oui, dans queile mesure ? 
Comment arrivent-ils — la question a été discutée plus haut — 
à agir à la fois au niveau de l'enfant et au niveau de l’a- 
dulte ? | 

Bien d’autres problèmes peuvent vous venir à l'esprit que 
le socio-drame peut aider à élucider. 

La structure hiérarchique du couvent allait-elle présenter de 
la résistance au point de compromettre ou de paralyser la 


réussite du socio-drame ? A cet égard, l’auteur avait beaucoup. 


d’appréhension. Comme elle avait tort! Les membres les plus 
âgés du cercle ou les plus anciens par la profession prirent 
part au socio-drame avec autant d’ardeur, de vivacité et d’à- 
propos que les plus jeunes. L’ancienneté ne se montrait pas 
un obstacle au libre échange de la représentation. Comme ils 
le lui confièrent plus tard, les Supérieurs majeurs jouirent 
pleinement de pouvoir, pour une fois, oublier leur rang et se 
mettre au même niveau que les plus jeunes et ils y trouvèrent 
profit. 


HONG. ete PF, SHAFTEL, 1014, p.32: 


.17. À. Gopi, s.j., « Problems of Mental Health before and after Ente- 
ring Religious Life », in Sister Formation Bulletin, vol. VI, n° 230Dea 
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Un directeur devait commenter dans la suite : « Ce fut 
comme une séance de rayons X. Il s’y révéla des choses ca: 
chées, avec cette différence que nous ne cherchions pas exclu- 
sivement ce qu'il y a de mal, mais tout autant les richesses : 
nous en avons découvert un grand nombre qui, autrement, 
eussent été perdues pour la Communauté. » Un membre d’un 


autre groupe avoua : « On travaillait dur à ces séances de 
socio-drame, pourtant nous en sortions plus reposés à la fin. 
qu’au début. » 


Le moniteur doit être à même de s’immerger dans le drame 
autant que les acteurs et même plus, mais il ne doit pas per- 
dre de vue son but unique : créer les situations les plus riches 
d'enseignement, tout en restant assez souple pour laisser le 
groupe décider du cours des événements ; il doit être capable 
de rester en dehors du jeu, indifférents pour ainsi dire, prêt 
néanmoins à assumer n’importe quel rôle pour faire avancer 
la pièce, c’est-à-dire élucider le problème mis en scène; il 
doit savoir mener et être mené; « être la vie et l’âme du 
groupe », tout en ne paraissant qu’un simple accessoire. Un 
vrai chef atteint le summum de perfection quand le groupe est 
tellement absorbé qu’il en oublie sa présence et sa direction. 

Le socio-drame en tant que tel est également de grande 
valeur dans les établissements primaires et secondaires, dans 
les écoles d’infirmières, que ce soit au niveau du collège ou 
de l’université. Dans les jardins d’enfants, nous considérons. 
les méthodes actives comme allant de soi. Et à quoi servirait 
l’enseignement des sciences sans le travail de laboratoire ? 
Maintenant que nous devons reconnaître l'importance non 
seulement des « relations publiques », mais celle « des rela- 
tions humaines », la perspicacité du maître à son bureau, ou 
celle du psychothérapeute auprès de son malade trouve un 
complément dans le drame expérimental, c’est-à-dire le socio- 
drame celui-ci formant un pont utile entre la théorie et la pra- 
tique. 

De toute manière, le socio-drame offre deux grands avan- 
tages : au mieux, il est utile, au pire, il est inefficace, mais 
il ne peut faire de mal!$. Il peut certainement fournir des 


18. Il ne peut faire de mal à condition cependant que le moniteur soit 
techniquement bien formé. Or, cette formation est longue et difficile, le 
contrôle des processus se déroulant au cours d’un sociodrame est aussi diffi- 
cile qu’une opération chirurgicale ou qu’une psychothérapie. On ne s’im- 
provise donc pas moniteur de sociodrame. Quelques lectures n’y suffisent 
pas, il faut une formation complète et contrôlée (N.D.L.R.). 
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indications permettant de déterminer quels individus seraient 
aptes à des études psychologiques plus poussées. 


L'auteur ne songeait nullement à prendre la plume. Il sait 


mieux que personne qu’il y a peu de choses plus difficiles que 
de décrire ainsi les mécanismes et l’aspect toujours changeant 
de la dynamique des groupes. À l’axiome : « Médecin, gué- 
ris-toi, toi-même », j'ajouterai qu’il faut en avoir fait l’expé- 
rience soi-même pour pouvoir l’enseigner, avoir fait une sorte 
de socio-drame du socio-drame. 


VERA D. DENTY 


Supérieure et directrice 


Dans la plupart des communautés religieuses vouées à une 
œuvre, la supérieure de la communauté est en même temps 
directrice de l’œuvret.. 

C’est tellement entré dans les mœurs que souvent on 
n’imaginerait même pas le contraire comme une chose pos- 
sible. 

Un petit fait récent : une provinciale disait combien elle 
avait été navrée de devoir retirer d’un foyer de jeunes filles 
la directrice qui y réussissait parfaitement; depuis six ans 
qu’elle était en charge, elle connaissait toutes les jeunes 
filles du pays qui, après leur passage à la maison, revenaient 
souvent, ensuite, la voir, lui demander conseil, lui présenter 
leur fiancé... C'était vraiment désolant de changer quelqu'un 
qui remplissait si bien son rôle. — Et pourquoi l’avez-vous 
retirée ? — Ses deux triennats étaient finis. On l’a envoyée 
dans une autre ville pour mener un foyer analogue; mais 
c’est un milieu très différent, je ne sais pas si elle réussira 
aussi bien. Et en tout cas elle est irremplaçable dans le 
poste qu’elle quitte. — Et ne pouviez-vous pas la laisser 
simplement directrice du foyer, en nommant une autre sœur 
supérieure de la maison ? — Je n’y ai même pas pensé! Ce 
n’est pas l'habitude chez nous. C’est vrai que cela aurait 
sans doute été la solution... 

Dans ces conditions, peut-être sera-t-il utile de soumettre 
ces quelques remarques à celles que le problème concerne — 
si cela peut aider à sortir de certaines impasses ou à résou- 


dre certaines difficultés fréquentes ? 


1. Excepté souvent dans les écoles. Mais, même là, la Sœur qui porte le 
titre de directrice ne l’est bien souvent que d’une façon nominale, parce 
qu’elle possède le diplôme exigé par le titre, et en réalité c’est la supé- 
rieure qui exerce effectivement la charge de directrice. 
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Le cumul et Ses Causes. 


L'origine de cet état de fait est ‘clair : les débuts des con- 
grégations ont presque toujours été très humbles, de petits 
postes, souvent dans les villages, disponibles pour tous les 
services à rendre, pour toutes les tâches qui se présentaient, 
et en un temps où n'importe qui, muni d’une générosité suff- 
sante, pouvait s'adapter à peu près à n’importe quoi. La 
supérieure de la communauté dirigeait du même coup les 
œuvres; l’idée même de la séparation des charges ne pou- 
vait pas se présenter à l'esprit. 

Mais aujourd’hui où la spécialisation de plus en plus par- 
cellaire, la compétence précise en chaque domaine sont rigou- 
reusement exigées, le cumul pose de graves problèmes — 
sauf, semble-t-il, dans deux cas : d’abord dans les très petits 
postes, lorsqu'il n’y a que trois ou quatre sœurs, une seule 
d’entre elles peut bien suffire à mener tout; et aussi dans 
une communauté qui n’a pas d'œuvre précise organisée, 
quand l’apostolat est davantage de l’ordre du témoignage, et 
s’insère, par exemple, dans un milieu rural à échelle réduite, 
ou au cœur d’un ensemble paroissial avec toutes ses formes 
diversifiées et imbriquées, catéchisme, patronage, catéchèse 
d’adulte, etc. 


I 
La distinction et ses avantages. 


Mais dès que la communauté atteint le minimum d’impor- 
tance numérique, et chaque fois qu’il y a une œuvre propre- 
ment dite, la distinction en deux personnes différentes des 
deux charges, celle de supérieure de la communauté et celle 
de directrice de l’œuvre?, offre des avantages très considé- 
rables, — et d’abord celui de trouver plus facilement des 
supérieures puisque la charge est à la fois allégée et étayée. 


2. À fortiori, si la maison elle-même est polyvalente, avec plusieurs 
œuvres distinctes, il faut une directrice pour chacune des œuvres. 
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Ainsi une congrégation a la possibilité : 

d’employer au mieux toutes les qualités et compétences, 

de trouver un meiïlleur équilibre entre les diverses compo- 
santes de la vie religieuse, 

de répartir les responsabilités d’une façon plus harmo- 
nieuse, 

d’assurer plus aisément la continuité dans les œuvres, 

et par là un apostolat plus fécond, 

d’observer mieux la législation canonique sur la durée des 
charges, 

et s’il y a lieu, les contrats civils sur la direction des éta- 
blissements. 


Nous tâcherons d’examiner rapidement quelques-uns de 
ces aspects — et aussi les dangers que la mesure peut pré- 
senter. 

Et pour finir, quelques indications sur la façon dont con- 
crètement on pourrait s’y prendre quand on voudrait réaliser 
cette distinction. ; 


Trouver des supérieures. 


Une charge partagée est à la fois moins lourde et mieux 
étayée. 

Imaginez cet hôpital de quatre mille lits, desservi par une 
communauté de soixante à quatre-vingts religieuses; à la 
tête, une seule sœur. Et la supérieure générale disait ingé- 
nument qu’elle ne voyait personne dans la congrégation 
capable de remplacer celle-là. Mais une grande communauté, 
c’est toujours lourd pour la supérieure; un immense hôpital, 
avec les médecins, et les internes, avec un personnel très 
nombreux, avec tous ses services annexes, c’est considérable. 
Superposez l’une et l’autre charge sur la même tête, vous 
étonnerez-vous de ne trouver personne pour porter un pareil 
fardeau ? 

Même sans parler de poids aussi écrasants, on se plaint 
parfois dans les congrégations d’avoir une certaine difficulté 
à trouver des sujets capables d’être des supérieures. C’est 
qu’on cherche habituellement des supérieures-directrices, qui 
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doivent cumuler deux charges nettement diverses. Mais ïl 
est plus fréquent de trouver des sujets capables d’être l’un 
ou l’autre que les deux à la fois : si l’on distingue la respon- 
sabilité de la communauté religieuse d’avec les responsabilités 
de l’œuvre, et si l’on demande seulement à la supérieure de 
remplir le rôle qui lui revient en propre, tout devient beau- 
coup moins difficile — et d'autant plus que chacune des deux, 
supérieure et directrice, doit pouvoir trouver chez l’autre un 
appui et une aide. 


Un appui réciproque. 


Toutes les supérieures sont trop chargées, surmenées ? 
Voilà qui les décharge de moitié. 

Et aussi, la plupart sont très isolées dans leur charge 
beaucoup souffrent d’être trop seules devant leurs respon- 
sabilités trop lourdes. Il serait infiniment précieux pour elles 
de pouvoir dialoguer, échanger des réflexions, partager le 
fardeau, et la directrice de l'œuvre serait la meilleure inter- 
locutrice : une sœur toute proche, mais avec une optique 
différente, un point de vue complémentaire. Il y a bien l’as- 
sistante, mais la plupart du temps son rôle est assez effacé : 
elle ést choisie plus pour son aptitude à être seconde que 
pour son apport personnel et positif; et même si c’est quel- 


u’un de valeur, sa perspective est inévitablement dans la - 
q ) P P : 


même ligne que celle de la supérieure, tandis qu’une direc- 
trice, dégagée de supériorat, a l’occasion d’une prise de vue 
différente de la même réalité. 

Symétriquement, il y a le poids redoutable qui pèse sur les 
responsables d’établissements importants,;-qui ont À prendre 
des décisions graves, qui sont aux prises avec des problè- 
mes difficiles, d’affaires, de personnel, d’organisation, de 
constructions, etc. (On a remarqué que les religieuses portent 
souvent des responsabilités beaucoup plus vastes que si elles 
étaient restées laïques, ou que des femmes de milieu ou de 
valeur égale dans le monde.) Et cela peut être lourd à leurs 
épaules. Ce serait un tel soulagement et une telle sécurité 
pour la directrice de pouvoir s'appuyer en toute confiance 
filiale sur le jugement d’une supérieure dont elle sait qu’elle 


ET 


| 
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ne cherchera pas à empiéter, qui apportera une lumière d’au- 


| tant plus décantée qu’elle voit les questions de plus haut, 
avec un certain recul. 


Le frère aidé par son frère est une ville forte (Pr. 18, 19). 


Qui se plaignait de ne pas trouver de supérieures ? Déchar- 
gez-les des tâches techniques pour lesquelles une techni- 
cienne est plus qualifiée; étayez-les d’une bonne collabora- 
trice qui leur offre la joie et le secours du dialogue : et voici 
que surgissent dans les rangs de vos sœurs, beaucoup ph 
de supérieures éventuelles que vous n’auriez 


Des qualités différentes. 


Il est évident que les deux charges exigent des qualités 


_ assez différentes : 


La supérieure, responsable de la communauté religieuse en 
tant que telle, et de la vie spirituelle des sœurs, doit les 
aider à tendre sans cesse vers la plénitude de la charité; ïül 
convient qu’elle possède les qualités qui lui permettent d’être 
maternelle, sainement et sans maternalisme; qu’elle puisse 
rester facilement accessible à toutes, s'occuper de chacune 
dans la mesure où celle-ci en a besoin; il est de son ressort 
de promouvoir les valeurs propres de la vie religieuse. 

Quant à la directrice, il faut essentiellement qu’elle soit 
adaptée à la tâche qui lui est confiée : d’abord compétente en 
tel domaine spécialisé, avec la qualification nécessaire et 
tous les diplômes requis, il lui faut toute la santé, la résis- 
tance que comporte son travail. Dès l'instant qu’elle est 
étayée par une supérieure, elle peut bien, pourvu qu’elle 
soit capable de mener l’œuvre, être assez jeune, — ce qui 
pourrait présenter beaucoup d’inconvénients si elle devait 
être en même temps responsable de la communauté. Elle 
doit pouvoir, à tous les plans, diriger cet hôpital, ou orga- 
niser ce foyer, ce dispensaire, connaître les affaires et les 
comptes, la législation spéciale qui intéresse son secteur — 
ce qui n’est pas requis pour la supérieure en tant que telle; 
tout cet ensemble de dons, de connaissances et de talents 
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peut d’ailleurs parfois ne pas coïncider avec les qualités pro-. 


pres d’une supérieure religieuse qui remplisse vraiment son 
rôle, avec tout ce qu'il comporte d’intériorité, de valeurs 
d'abord religieuses et spirituëlles. 

: S'il'arrive que des supérieurés donnent l'impression d’être 
des « femmes d’affaires », n'est-ce pas parce qu’on les a 
choisies dans la perspéctive du cumul, en fonction de leurs 
possibilités dans le domaine pratique et technique, plutôt 
qu'’én raison de leur aptitude à être mères d’une communauté 
religieuse ? Sans doute il serait souhaitable que chaque sujet 
eût toutes les qualités et toutes les capacités. Mais on sait 
bien que cet idéal est asymptotique : il faut toujours passer 
sur quelque chose, choisir pour le mieux étant donné les 
moyens du bord. En face des responsabilités graves de 
l’œuvre à mener, ce sont surtout les qualités nécessaires 
pour l’œuvre qu’on considère. Quelques siècles de cette cou- 
tume ont abouti parfois, dans certains instituts, à une cer- 
taine méconnaissance du sens même de ce que devrait être une 
supérieure religieuse. 

On peut faire une très bonne supérieure sans être supé- 
rieure en tous les domaines, sans compétence universelle, ni 
même spécialisée. I1 faut surtout une religieuse prudente, judi- 
cieuse et audacieuse à la fois, ouverte, accueillante, et aussi 
assez humble pour être capable de promouvoir les compé- 
tences de ses sœurs, chacune en son domaine, de pousser les 
autres plus loin qu’elle-même, de respecter les ordres et les 
capacités propres. On pourrait ainsi trouver d’excellentes 
supérieures parmi les religieuses plus âgées, plus expérimen- 


tées, qui n’ont plus le dynamisme, la solidité physique, ou 


qui n’ont pas les titres nécessaires pour être À la tête de 
l’œuvre — pourvu qu’elles aient gardé la souplesse et la 
possibilité d’adaptation que doit normalement donner la 
maturité spirituelle. 


Une tension féconde. 


Dès que deux pôles sont en présence, il y a normalement 
une tension; mais une tension n’est pas forcément un tiraii- 
lement, elle peut, elle doit être une tension féconde, qui 
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assure un équilibre harmonieux des forces, que jamais ne 
réaliserait un pôle unique. Si elle reste dans la juste mesure, 
elle est en soi-même un bien pour les sœurs : mieux proté- 
gées contre la machine broyeuse du travail par une supérieure 
qui. est là pour cela; mieux aidées dans leur vie personnelle, 
défendues contre l'espèce de totalitarisme qui est presque 
inévitable quand une seule est À la tête. 

On n’a pas le droit d'utiliser des religieuses comme moyens 
pour l’œuvre? — ce qui est souvent le danger quand la direc- 
trice de l’œuvre est en même temps supérieure des sœurs. Il 
ne faudrait pas non plus, à l'inverse, qu’une supérieure trop 
uniquement attentive aux besoins de ses filles se préoccupe 
d'elles au point d'en venir à négliger l’apostolat ou les 
œuvres. Tandis que la dualité des charges maintient sans 
cesse la nécessaire tension entre l’un et l’autre aspect. Et 
ainsi elle facilite le juste équilibre entre les exigences de la vie 
religieuse, les besoins des santés d’une part, et de l’autre le 
travail et le temps requis pour les œuvres. 

On craignait que les sœurs se trouvent prises entre deux 
feux. S’il arrivait que les deux responsables s’opposent sys- 
tématiquement, ce serait évidemment assez grave; mais si 
leurs différences se complètent, c’est au contraire très heu- 
reux. 


Bienfaits de la complémentarité. 


. Et non seulement au point de vue de la composition des 
forces dans les couples : œuvre et vie religieuse, activité et 
prière, travail apostolique et lecture ou culture doctrinale, 
etc., mais à bien d’autres points de vue, ce jeu plus souple 
des rouages démultipliés donne moins de place à l'arbitraire, 
plus d’objectivité, une complémentarité bienfaisante. 


3. Cf. les « Recommandations aux Révérendes Mères Supérieures Géné- 
rales des Congrégations féminines ». Note communiquée à NN. SS. les 
évêques par l’Assemblée des Cardinaux et Archevêques, session de mars 
1949 : « Les congrégations n’oublieront jamais que rien ne doit passer 
avant le bien-être spirituel de leurs religieuses. Chacune d'elles a le droit 
à une vie intérieure qui lui permette de maintenir intacte la consécration 
totale de sa profession » (Documentation catholique, n° 1044, 5 juin 1949, 


c0l/733). 
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Par exemple, si d'aventure, il arrivait qu’une supérieure 
ne comprenne pas une sœur, ou que celle-ci ait quelque difh- 
culté à s’entendre avec sa supérieure, on imagine ce que 
serait la vie de cette pauvrette soumise pour tout, à la fois 
dans sa vie personnelle et dans son activité professionnelle à 
la même personne qui tient toutes les commandes et l’en- 
cercle de toutes parts. 

Et l’on sait le danger d’avoir, dans les mêmes conditions, 
une supérieure qui vous admire ou qui vous choie, ou vous 
traite avec prédilection. 

S'il y a deux têtes différentes, une pour chacun des ss 
ce double risque est diminué d’autant : une directrice pourra 
faire remarquer à la supérieure que telle sœur qu’elle prise 
beaucoup manque parfois d’exactitude ou de dévouement — 
ou au contraire, que telle autre, qu’elle estime peut-être 
moins, est d’une belle générosité au travail. 

Et ainsi, pour le plus grand bien de chacune et de l’ensem- 
ble, on a de meilleures chances d’éviter ces étiquettes qui 
font tant de mal, et les jugements peuvent s’équilibrer dans 
une complémentarité plus nuancée et plus objective. 


Primat de la fin ultime. 


On obtient ainsi un style meiïlleur dans la communauté, 
qui s’ajuste mieux sur la véritable hiérarchie des fins. 

En effet, quand les deux charges sont confondues dans la 
même personne, il y a risque que tout l’ensemble soit mené 
exclusivement en fonction de l’œuvre et donc que toute la 
consistance de la vie religieuse paraisse, aux yeux des con- 
sacrées elles-mêmes, dépendre uniquement du service exté- 
rieur. 

Ce gauchissement dans les perspectives n’est pas rare 
une sœur missionnaire, par exemple, en avait quasi fait la 
découverte lorsqu'elle s’était trouvée dans un poste où tout 
contact avec la population était devenu pratiquement impos- 
sible parce que celle-ci était terrorisée par l'atmosphère de 
guerre et la peur des représailles; cette sœur me disait 
qu’elle avait expérimenté là pour la première fois la vie reli- 
gieuse « à l’état pur », disait-elle. Privées de l’activité habi- 


ce ci is 


| 
1 
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tuelle au poste, il ne restait plus aux religieuses que la pré- 
sence, le témoignage et la prière. Et en se cachant, les 
pauvres gens d’alentour leur disaient : « Nous ne pouvons 
pas venir vous voir, vous ne pouvez pas nous soigner, mais 
nous vous supplions de rester : vous êtes là et vous priez 
pour nous. » Jusque-là happée par les tâches matérielles 
dévorantes, la sœur avait un peu trop vu dans le service à 
rendre l’unique raison de leur présence en ce lieu. I1 a fallu 
des conditions aussi anormales pour l'aider à rétablir une 
juste perception des valeurs. 

En restant dans la perspective des conditions de vie nor- 
male, la dualité des charges a cet avantage d'affirmer con- 
crètement la valeur propre de la communauté, de la famille 
religieuse en tant que telle, qui est finalisée par la fin ultime, 
qui pourrait subsister sans aucune œuvre, et la distinguer de 
la fin particulière de la maison ou même de l'institut. 


Au bénéfice de la régularité. 


Signalons seulement à titre d'exemple, pour sa valeur de 
symbole autant que pour sa valeur directe dans une com- 
munauté religieuse, les avantages du dédoublement au point 
de vue de la régularité, dont normalement la supérieure doit 
être le modéle; en vertu de sa fonction propre, elle n’a pas 
tant d’occasions d’y manquer, tandis que si elle est en même 
temps directrice de l’œuvre, elle est souvent obligée, en rai- 
son des impératifs de sa tâche, de n’être pas présente à cer- 
tains exercices de communauté. Si elle veut à tout prix y être 
fidèle, l'œuvre peut en pâtir; si elle doit répondre aux urgen- 
ces, la communauté souffrira de voir la place de la supérieure 
rester vide. Ce dilemme, noué par le cumul, est résolu par 
la séparation des pouvoirs. 


4. Citerai-je un mot qui en dit long? Dans une conversation amicale 
avec une religieuse hospitalière, infirmière dans un grand hôpital, je lui 
parlais du projet de cet article : une supérieure et une directrice distinctes. 
Elle m'interrompit : « Oui, ce serait utile qu’il y ait une supérieure, sous 
les ordres de la directrice, pour la décharger des petites affaires de com- 
munauté. » Et j'ai eu beaucoup de mal à lui expliquer que c'est la direc- 
trice qui devait être sous les ordres de la supérieure. Elle ne pouvait arriver 
À concevoir la subordination dans ce sens. Ne serait-ce pas un signe que, 
chez elle, l'infirmière tend à prendre le pas sur la religieuse ? 
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Répartir les responsabilités. 


Le cumul entraîne aussi certains périls très réels : danger 
du prestige excessif dont jouit, dans certaines congrégations, 
la charge du supériorat. Danger d'un certain totalitarisme 
chez la supérieure-directrice, comme de l’omnipotence de la 
directrice-supérieure. Danger aussi pour la même personne 
d’être toujours à ja tête. 

Je pense à telle sœur que j'ai bien connue. Intelligente, 
brillante, pourvue de diplômes, elle avait, trop jeune, pres- 
que au sortir du noviciat, été nommée supérieure — supé- 
rieure et directrice, puisque c’est une congrégation où le 
cumul est la pratique universelle —, et elle l'était restée, 
dans des postes divers mais toujours très importants, pen- 
dant plus de vingt ans. D’une part à cause de sa santé, qui 
demandait quelques ménagements, et d’autre part pour la 
remettre au courant des derniers perfectionnements dans sa 
spécialité en complétant certaines études, elle avait été en- 
voyée dans un couvent à Paris, comme simple sœur, sans 
aucune responsabilité ni charge. Elle me disait qu’elle avait 
eu alors l'impression de recommencer son noviciat. En fait, 
c'est là qu’elle avait réellement expérimenté, pour la pre- 
mière fois, certains aspects de la vie religieuse, la dépendance 
constante, certaines difficultés de l’obéissance, de la vie com- 
mune... Un an après, elle était de nouveau supérieure. Mais 
elle reconnaît elle-même qu’elle l’est avec un style bien dif- 
férent de celui d’autrefois, maintenant qu’elle a vécu la vie 
concrète des sœurs qu’elle a à gouverner. 

Cet exemple n’est pas rare. Une sœur douée, munie d’un 
diplôme qui lui permet d’être directrice, a quelque chance 
d’être supérieure toute sa vie ou à peu près. Et cela peut 
être réellement dommageable à sa vie personnelle, à sa qua- 
lité religieuse, sans parler de toutes les sœurs dont elle a 
la charge dans ses postes successifs. 

Si cette sœur avait commencé par être directrice d'œuvre 
sous la dépendance d’une supérieure, cela lui aurait permis, 
tout en occupant les postes à grande responsabilité qui cor- 
respondent à ses capacités, d'approfondir l'essentiel de sa 


+ 
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vie religieuse, de tempérer l'exercice permanent de l’auto- 
 rité. | 


Il y à ainsi un grand intérêt, pour une meilleure formation 
des sujets et pour une valorisation de l’ensemble, à établir 
un équilibre entre les charges : les responsabilités multi- 
pliées, plus limitées, moins lourdes et mieux réparties, cor- 
respondent à un éventail de capacité plus ouvert, et permet- 
tent à chacune de révéler et de développer ses dons. Ainsi 
le plus grand nombre possible de Sœurs pourra accéder à 
quelque expérience personnelle de l’autorité; et une certaine 
participation au gouvernement valorise les personnes, élargit 
les perspectives, ouvre des horizons, oblige à réviser bien 
des jugements: dans un groupe humain, plus nombreux sont 
les membres qui ont porté des responsabilités, plus le niveau 
de l’ensemble monte. 

On éviterait ainsi cette impression qu'ont pu donner cer- 
taines congrégations, où les supérieures semblent former 
une sorte de monde à part, une caste privilégiée : qui y entre, 
pratiquement y entre à vie. Les changements prescrits par le 


- droit sa font habituellement par rotation au même plan, entre 


les divers postes de supérieures, et non verticalement, ce qui 
serait souhaitable, dans un brassage constant et sain entre 
les supérieures qui sortent de la « masse » et y rentrent ensuite, 
leur triennat terminé. ; 


e L ° . 
Assurer mieux la continuité. 


Un des avantages de cette division est aussi d’assurer 
en cas de remplacement une meilleure continuité, grâce aux 
relais et aux durées inégales des charges : la directrice qui 
arrive nouvelle dans son poste trouve une supérieure qui 
peut la guider, qui connaît déjà bien le milieu et tout l’en- 
semble où va s’insérer son travail. 

Et la supérieure soudain nommée pour un triennat dans une 
communauté où tout est nouveau pour elle, peut s’y insérer 
mieux, prendre le temps de connaître les Sœurs, de s'adapter 
A son poste, au lieu d’être immédiatement absorbée par tous 


les impératifs de l’œuvre. 
Si les supérieures majeures désirent renouveler tout l’esprit 


\ ° L 
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de la maison, il leur est toujours loisible de changer les deux 
personnes ensemble. Mais cela dépend de leur bon jugement 
et non d’une nécessité canonique dont elles sont souvent les 
premières à déplorer les conséquences — conséquences indi- 
rectes car, nous allons y revenir, elles n’ont pas du tout été 
voulues ni prévues par le législateur. 


Un apostolat plus fécond. 


Et ceci nous amène à regarder de plus près les exigences 
réelles de l’apostolat, et comment la distinction dont nous 
parlons ie favorise. 

Dans un apostolat digne de ce nom, les religieuses ne 
sont pas des numéros interchangeables : la valeur de la per- 
sonne est irremplaçable. Demandez-le à n'importe quelle 
jeune fille : elle ne va pas voir « une » Sœur, mais telle 
Sœur, celle qu’elle connaît, avec qui le dialogue a déjà été 
noué. Et combien de cas l’on peut rencontrer de personnes 
fragiles ou vivant dans des situations difhciles, qui ont tenu 
une vie morale ou une vie chrétienne aussi longtemps qu’elles 
avaient le soutien d’une religieuse qu’elles connaissaient bien. 
— Et pourquoi avez-vous tout lâché à partir de ce moment- 
là ? — La Sœur est partie; elle a été envoyée je ne sais où. 
Je ne connaissais pas la remplaçante; je n’ai plus eu per- 
sonne à qui parler. 

Une Sœur dont toute l’activité est de faire des piqûres. 
en série est interchangeable, pourvu qu’on trouve n'importe 
quelle autre qui sache aussi faire des piqûres. 

Mais précisément si nous nous sommes faites religieuses, 
ce n’est pas seulement pour faire des piqûres en série, il y a 
un au-delà du service matériel... La relation de personne à 
personne a chaque fois une qualité absolument unique et il 
faut que les supérieures qui décident les assignations en 
aient pleinement conscience. C’est tout ensemble une quan- 
tité de fils vivants que l’on rompt du même coup, dont cer- 
tains peuvent être absolument vitaux et nécessaires pour 
ceux que nous servons. 
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Observer le droit. 


Sans doute les supérieures ont toujours la faculté de chan- 
ger les Sœurs de poste lorsque tout bien pesé, et ayant pris 
conseil de l’Esprit-Saint, cela leur paraît bon. Mais préci- 
sément elles feront ces changements quand cela leur paraîtra 
bon, et non pas contraintes par les exigences du Droit ca- 
non sur les triennats des supérieures. Ces exigences sont 
sages et justes, mais, comme je viens de le rappeler, il 
n’était certainement pas dans l'intention des législateurs, en 
posant cette mesure prudente, d’entraîner cette instabilité 
dans les œuvres, ces déplacements trop fréquents, qui ten- 
dent à dépersonnaliser les religieuses et à nuire à la qualité 
même de leur apostolat. 

On peut ainsi observer strictement les règles juridiques 
sur la durée des charges, tout en laissant en place, aussi 
longtemps que c’est désirable, la directrice de l’œuvre. Cette 
mesure laisse ainsi toute liberté pour signer les contrats 
civils qui règlent, dans certains cas, la direction de tel 
établissement, des hôpitaux par exemple, selon la législa- 
tion ou les coutumes des différents pays — qui souvent ne 
coïncident pas avec les triennats canoniques 5. 

Et, en même temps, si la responsable d’une œuvre ne fait 
pas l’affaire, ou si l’on a besoin d’elle ailleurs, les supérieu- 
res majeures ont, du point de vue du droit ecclésiastique, la 
liberté de la changer sans être liées par la loi des trois ans. 
Cette possibilité offre plus de souplesse, peut permettre de 


5. Cette question des contrats amène certaines congrégations à deman- 
der dés indults de prolongation de charges pour leurs supérieures-direc- 
trices, ce qui aggrave d’autant tous les inconvénients du cumul. 5 

Il est parfaitement normal que la directrice d’un grand hôpital, si elle 
remplit bien sa tâche, puisse y rester plus de six années — et cela aura 
d’autant moins de conséquence pour elle, que, d’une part, elle-même 
sera toujours soumise à une supérieure et que, d’autre part, pendant ce 
temps sa supérieure aura changé au moins une ou deux fois. 

6. Ii faudrait seulement noter qu’elles auraient à tenir compte des pres- 
criptions des constitutions qui, dans le cas de la distinction des pouvoirs, 
donnent généralement certaines normes au sujet de la durée et du renou- 
vellement des principales charges. Mais en tout état de cause il est plus 
facile, pour un juste motif, d'obtenir la dispense d’un point particulier 
des constitutions, que d’un canon de l’Église universelle. 
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boucher temporairement un trou, donne la latitude d’atten- 
dre quelques mois que telle Sœur ait obtenu un diplôme, 
achevé de remplir un engagement, etc. 


Les inconvénients. 


Le danger possible de la distinction des charges saute » 
aux yeux : il serait dans une division. 

Du moment qu’il y a deux personnes, il y a, d’une part, 
inévitablement un risque. d'opposition, de querelles d’in- 
fluence — qui se répercuteraient dans la communauté et y 
jetteraient le trouble. (Pour autant qu’on puisse le savoir, 
c’est précisément cette raison qui a amené, récemment 
encore, le chapitre général d’une grande congrégation à 
repousser cette mesure qui avait été proposée.) 

D'autre part, cette dualité des charges offre évidemment 
une certaine facilité aux esprits inquiets, ou aux mauvais 
esprits, de naviguer entre les deux, d’aller de l’une à l’au- 
tre, d’essayer d’opposer l’une à l’autre, de faire prendre par 
l’une une mesure à laquelle l’autre n’est pas favorable, etc. 

Sans doute. Mais l’on ne voit pas que cela fasse tant de 
mal dans les écoles, par exemple — où la distinction est 
généralement faite. Et il y à également la réalisation des 
religieux qui ont des œuvres (écoles, maisons d’éditions) et 
l'expérience qu’ils ont acquise dans ce sens. 

Et l’on peut penser qu'’étant l’une et l’autre consacrées, 
et l’une et l’autre choisies parmi les meïlleures pour remplir 
des postes importants, les deux têtes feront réellement tout 
leur possible pour s'entendre? surtout, et c’est le point capi- 
tal sur lequel je voudrais insister, si toute leur formation 
antérieure les a préparées à travailler dans un esprit de col- 
_laboration. 


7. Rien n’empêcherait d’ailleurs que l’on puisse demander confiden- 
tiellement à la supérieure son avis préalable sur Ia directrice d'œuvre 
qu’on pense lui envoyer et sur la possibilité qu’elle se sent de collaborer 
avec elle, de façon à éviter autant que faire se peut les attelages disparates 
sagement prohibés par la loi. 

Il reste bien évident que chacune est toujours prête à collaborer avec 
celle que le Seigneur lui donnera, mais les supérieures générales où pro- 
vinciales gagneraient à s’éclairer ainsi d'avance dans la mesure du pos- 
sible (et toute la communauté et la congrégation y gagneraïent aussi). 
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Et c’est bien pour cela que la répartition des charges ne 
peut pas être décidée sans la préparation indispensable : 
si elle constitue en elle-même une amélioration certaine et un 
facteur de progrès, elle exige aussi une meilleure formation. 


À titre d exemple. 


Oserais-je, pour servir de thème à notre réflexion, racon- 
ter une histoire vraie, et désolante ? Sœur Agnès, la supé- 
rieure-directrice d’une maison de jeunes filles, ayant ter- 
miné ses deux triennats, fut laissée comme directrice de 
l’œuvre, tandis qu’on nommait une nouvelle supérieure, 
Mère Benoît. Sœur Agnès, très bonne religieuse, avait la 
confiance de ces filles difficiles, plongées dans des études 
techniques et imbibées de matérialisme. Parfois l’une ou l’au- 
tre venait la trouver — occasion précieuse de contacts. Sœur 
Agnès savait être disponible et parfois l'entretien se pro- 
longeait. Et il est sûr que tout l’avenir d’une fille peut dé- 
pendre parfois de l’accueil et de la compréhension de la reli- 
gieuse à l’instant où l’on a besoin d’aide. Mais la supérieure, 
‘irritée de ne pas voir Sœur Agnès à la méditation, venait 
jusque dans le bureau agiter violemment la clochette pour 
faire cesser l’entretien… 

Ce type de supérieure, hélas! existe — et fait beaucoup 
de mal8. Si nous essayons pourtant de regarder les choses 
de près, du point de vue qui nous occupe ici, on peut penser 
que, malgré tout, Mère Benoît fait tout de même moins de 
mal avec une directrice à côté d'elle, que si elle était élle- 
même supérieure-directrice chargée deces jeunes filles, où s’il 
n’y avait, pour s'occuper d'elles, que de simples Sœurs sous- 
ordres, exécutant sans responsabilité. Évidemment la ‘situa- 


8. Et Sœur Benoît passe dans sa congrégation pour être un modèle de 
vertu, une « parfaite religieuse ». Elle est certainement zélée pour. l’obser- 
vance. Mais est-ce que la charité, l’humilité, et le bon jugement ne 
seraient pas des vertus religieuses, et des premières ? AS 

I1 est possible que cette attitude regrettable vienne seulement d’une fidé- 
lité mal éclairée, et d’une mauvaise formation. Dans ce cas, ne pourrait- 
on pas essayer de la former à sa tâche de supérieure? L'expérience 
montre qu’un simple travail de groupe, en quelques jours, peut, sinon 
transformer les personnes, mais au moins amener certaines prises de cons- 
cience, éclairer lé jugement et orienter mieux les bonnes volontés. 


8 


4 
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tion est difficile pour Sœur Agnès qui pâtit les douloureuses 
purifications apostoliques. Mais, dans deux ans, elle aura 
une autre supérieure. Son influence reste excellente auprès 
des jeunes filles. Elle à pu d’ailleurs, à cause de sa charge, 
les protéger contre les chapelets ou les chemins de croix 
obligatoires que voulait leur imposer Mère Benoît, dès son 
arrivée, et qui les auraient infailliblement braquées. A tout 
prendre, même dans un cas aussi navrant, il semble bien que 
la distinction des charges soit préférable : une autorité rigide 
et bornée est toujours nocive — mais moins gravement dans 
un régime de dualité. 

D'autant plus qu’il pourrait bien arriver aussi, selon une 
expérience courante, que Sœur Agnès, toute à son dévoue- 
ment pour les jeunes filles, se laisse entraîner à manquer des 
exercices de communauté plus souvent qu’il n’est nécessaire. 
Les Sœurs le regrettaient bien un peu lorsqu’elle-même était 
supérieure de la maison. Et c’est là que la présence auprès 
d’elle d’une supérieure peut être très précieuse à une direc- 
trice toute livrée à l’apostolat : une bonne supérieure doit 
lui signaler ce danger au chapitre des coulpes, ou dans un 
entretien privé chercher à examiner loyalement avec elle les 
motifs réels de ses dispenses pour l’aider à évaluer la juste 
mesure — si délicate qu’il n’est pas de trop de se mettre à 
deux pour essayer de la trouver : bienfaits de la complé- 
mentarité.… 


IT 


S'il en est ainsi, que faudra-t-il faire concrètement pour 
établir cette distinction des pouvoirs ? 
Deux plans sont à considérer 


1° La décision s’exprimera inévitablement au plan juridi- 
que : un jour les autorités compétentes (le chapitre général) 
se décident à intervenir pour diminuer ou proscrire le cumul, 
et fixer la répartition des charges en délimitant nettement 
leurs attributions. 

2° Mais une telle décision pour être utile et féconde doit 
être précédée et accompagnée d’une préparation au plan psy- 
chologique : dans l’immédiat il est indispensable d’ouvrir 
d’abord les esprits à ce sens de la distinction et de la hiérar- 
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chié des pouvoirs; et, dans une perspective à plus longue 
échéance, donner aux Sœurs une formation qui les rende de 
plus en plus capables de collaborer. 


Tracer les frontières. 


Pour éviter les litiges de compétence et les problèmes d’at- 
tribution, il faut bien délimiter les domaines, préciser les 
devoirs et les tâches qui incombent à chacune. 

Le type de la distinction des pouvoirs peut être pris du 
cas où il est le plus simple et le plus évident, lorsque les 
religieuses travaillent à l'extérieur de leur communauté. 
Voyez, par exemple, ces deux Sœurs qui vont chaque jour, 
du matin au soir, dans une clinique privée : il y a entre le 
directeur de l’établissement et la supérieure une entente préa- 
lable sur les conditions du travail, les horaires, les repas, 
les jours de congé, etc... Puis, pour tout ce qui concerne 
leur service, les Sœurs sont soumises au chef de clinique. 
Pour tout ce qui concerne leur vie religieuse, elles dépendent 
évidemment de leur supérieure. | 

Il n’y a qu’à transposer les mêmes règles à l’intérieur de 
l'hôpital, ou de l’orphelinat, ou du foyer, tenu par les Sœurs 
dans leur propre maison. 

La supérieure est toujours responsable des Sœurs, comme 
elle le serait dans un monastère, ou dans un couvent qui n’a 
pas d'œuvre intégrée à l’intérieur même de la maison. La 
directrice est chargée de l’œuvre, elle organise et règle, — 
tout comme le chef de clinique de tout à l’heure, — le tra- 
vail des Sœurs en tant qu’infirmières, anesthésistes, etc.; de 
même elle répartit les tâches du personnel laïc. Elle fait de 
droit partie du conseil local?. Et la supérieure respecte sa. 
compétence dans son domaine propre et lui laisse toute l’ini- 
tiative et la responsabilité qu’il exige. Mais il est bien évi- 


9. Dans les œuvres petites ou moyennes, la directrice de l’œuvre peut 
être en même temps assistante de la supérieure religieuse. ; 

Quand la communauté ou l’œuvre est importante, il est préférable que 
les tâches soient plus divisées : 

à la tête de la communauté, une supérieure et son assistante; 

à la tête de l’œuvre, une directrice et une sous-directrice. 
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: 
dent que pour tout ce qu concerne sa vie religieuse, la direc- 
trice est soumise à la supérieure. 


Comment procéder £ 


Dans une congrégation qui n’a pas l’habitude de cette 
répartition, il serait préférable, pour mettre en place les 
rouages, de commencer ad experimentum, en choisissant 
une ou deux communautés-pilotes, où l’on nommerait comme 
supérieure et directrice deux Sœurs qui s'accordent bien, 
s’estiment réciproquement et sont capables de collaborer dans 
une expérimentation loyale. 

Au départ, pour essayer le rodage du nouvel organisme, 
quelques directives seulement, ou un texte bref qui trace les 
grandes lignes. Après quelque temps d’expérience, les supé- 
rieures majeures pourraient confronter les résultats : dans une 
réunion des quelques responsables intéressées, celles-ci pré- 
senteraient, en détail, certains des cas qui ont fait difficulté, 
les questions qui se sont posées dans la collaboration, les solu- 
tions adoptées, leurs avantages, leurs inconvénients, pour 
qu’ainsi peu à peu se forme le discernement et s’établisse la 
coutume qui permettrait de préciser mieux les attributions 
respectives. À partir de ces données, il serait possible à un 
chapitre général d'élaborer sur ces bases des textes qui puis- 
sent servir de norme pour toutes les maisons, à mesure que 
s’étendrait à l’ensemble de la congrégation le régime de la 
sistinction des pouvoirs. 


Créer un esprit. 


Les textes sont utiles, et il est désirable qu’ils soient aussi 
nets que possible et bien adaptés aux situations réelles. Mais 
les textes ne sont rien tant qu’on n’a pas éduqué un esprit, 
tant qu’on n’aura pas fait passer dans les mœurs, dans la 
conscience commune, tout l'essentiel des nouvelles disposi- 
tions. 


Et c’est là qu’il y aurait probablement un gros travail à 
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faire, travail qui ne peut être que lent, progressif, comme 
chaque fois qu’il s’agit d’une mentalité : l’'accoutumance à ce 
nouveau point de vue changerait vraisemblablement beaucoup 
de choses dans les jugements courants, dans les appréciations 
collectives, dans les manières d’être et dans la formation. 

La supérieure et la directrice ne pourront exercer harmo- 
nieusement leurs autorités respectives que dans un climat où 
les Sœurs elles-mêmes seront formées au discernement des 
ordres de valeurs et à l’échelonnement des instances. 

Dans ce domaine le travail de base et le plus efficace s’ac- 
complit chez les jeunes Sœurs; dès le noviciat elles doivent 
acquérir ce sens de la distinction des deux plans; d’ailleurs 
leur esprit religieux ne peut qu’y gagner. Et pour celles qui 
depuis leur entrée — et même auparavant, dans les pension- 
nats où elles ont pu vivre, dans les œuvres qu’elles ont pu 
fréquenter, — auront vu fonctionner loyalement cet orga- 
nisme, elles s’y inséreront sans difficulté — comme Sœurs 
d’une communauté d’abord, comme supérieures ensuite, lors- 
qu'il leur arrivera d’être en charge à leur tour. 

Pour les autres: Sœurs, surtout pour celles qui sont enga- 
gées depuis longtemps dans la vie religieuse et qui ont tou- 
jours vu les deux charges mêlées et confondues, il leur fau- 
dra une attention et une vigilance toutes spéciales pour être 
fidèles à la distinction; il y aura inévitablement un certain 
temps de flottement, d’accoutumance jusqu’à ce que le dis- 
cernement soit passé dans les mœurs. 


Du côté des supérieures ? 


Mais la grosse difficulté d'adaptation sera vraisemblable- 
ment du côté des supérieures, au moins de quelques-unes 
d’entre elles, de celles qui depuis vingt ou trente ans ont eu 
l'habitude de tenir toutes les rênes en mains. Pour celles-là, 
il serait sans doute inopportun de leur adjoindre trop tôt une 
directrice, il vaudra mieux les laisser en tête des postes où la 
distinction des pouvoirs ne s'impose pas; c’est pourquoi d’ail- 
leurs il est utile de ménager une transition progressive et de 
n’étendre la réforme qu’à mesure qu’on a des sujets capables 


de la vivre. Bi, ne 
Une supérieure-directrice de clinique se plaignait d’être trop 
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chargée. Sa Provinciale lui propose de lui adjoindre une Sœur 
qui serait directrice de la clinique. Elle eut ce mot : « Mais, 
ma Mère, j'aurais beaucoup plus. de travail s’il me fallait 
tout commander par personne interposée.. ». Un mot de ce 
genre est révélateur d’un esprit : il prouve simplement qu’elle 
n’était pas encore mûre pour la division immédiate des char- 
ges; mais c'était un réflexe tout à fait spontané, sur la pre- 
mière proposition d’un système différent de celui dans lequel 
elle est tout entière engagée. Si elle avait pris le temps d’en- 
trer dans les perspectives nouvelles, d’y accoutumer son 
esprit, d’en apercevoir les conséquences, il est probabie que 
cette excellente religieuse, ouverte et très intelligente eût 
réagi autrement, 

En effet il y a heureusement beaucoup de supérieures-direc- 
trices actuelles, qui ont une longue pratique de l’autorité dans 
les deux domaines, et qui sont prêtes à faire bénéficier de 
leur double expérience et de tout leur appui une nouvelle direc- 
trice qui viendrait les décharger de la responsabilité de l’hô- 
pital ou de l’école — ou, à l'inverse, d'accueillir parfaitement 
bien une supérieure qui les remplacerait à la tête de la com- 
munauté et les libérerait pour le service de l’œuvre (il faudra 
cependant que, pendant un certain temps, elles fassent spé- 
cialement attention à leurs réflexes...) 

Il y en a tant d’ailleurs chez qui on sent ce malaise sourd 
de la surcharge, et, plus profondément que la surcharge, de 
l’écartèlement entre deux devoirs souvent contradictoires — 
et de cette double charge trop lourde portée en solitude. 

Il suffirait souvent de leur montrer dans la répartition des 
responsabilités, une solution à ces problèmes pour qu’elles 
adhèrent cordialement à la proposition. 

Ajouterais-je que lorsqu'une supérieure accueille ainsi spon- 
tanément et avec faveur, l’idée de diviser son autorité, c’est 
souvent un excellent test de son esprit religieux et de sa qua- 
lité humaine ? 


Savoir collaborer. 


4 


Car ce qui apparaît primordial dans cette organisation, 
c'est une certaine aptitude à la collaboration. Et cela exige 


| 
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une valeur personnelle et spirituelle plus grande qu’un exer- 
cice pur et simple de l’autorité, et aussi toute une formation 
orientée dans ce sens. 

Rappelons simplement quelques points 

Éducation de la confiance. Une bonne supérieure sait faire 


confiance (c’est un des signes d’ailleurs des vrais chefs). Et 


toutes celles qui lui sont soumises — la directrice en premier 
lieu — doivent savoir aussi que l'initiative, la juste liberté 
dans l’exercice de leur charge font partie de l’obéissance qui 
les a appliquées À cette charge. 

Respect des compétences : chacune des Sœurs en son ordre 
propre peut en savoir plus long (et même souvent doit en 
savoir plus long) que la supérieure. Quand la directrice de- 
mande telle mesure, tel changement, la supérieure respecte 
sa compétence ; elle peut, bien entendu, dans le cas de choses 
graves, avoir recours elle-même, ou demander que la direc- 
trice ait recours, au conseil de techniciens ou de personnes 
qualifiées. Mais elle ne croit pas que sa « grâce d’état de 
supérieure » la rend plus apte que les spécialistes à décider de 
tout ce qui touche aux œuvres. 

Respect des compétences, et aussi des exigences propres à 
telle ou telle tâche, qui peut être incompatible avec tel point 
de l’horaire de la communauté, avec certains exercices : c’est 
tout le domaine délicat, aux solutions infiniment diverses 
selon les congrégations et les orientations, des dispenses pour 
les raisons de travail et d’apostolat. Il est certain qu’une 
supérieure qui n’est pas directrice est mieux qualifiée pour en 
juger, à la condition précisément qu’elle soit ouverte aux 
besoins réels, capable d'apprécier sainement les motifs qu’on 
lui apporte, dans un entretien libre et sans contrainte. 


An bénéfice de la personne. 


Pratiquement tout pourrait se ramener d’un certain point 
de vue À une formation au dialogue, à cet échange vivant 
entre personnes, où chacune est modifiée par l’autre, accueille 
le point de vue de l’autre. Et ce ne serait pas un des moindres 
bénéfices de cette formule que d’exiger un dialogue perma- 
nent entre personnes responsables, et de comporter un entrai- 
nement à la collaboration. 


568 VIE RELIGIEUSE 


. Très souvent les religieuses ne connaissent guère entre elles 
que des rapports verticaux, du type inférieure-supérieure ou 
supérieure-inférieure — que souvent d’ailleurs elles projettent 
ensuite, chacune dans son secteur, dans leurs services ou 
dans leurs classes. La plupart n’ont pas assez d'occasions de 
collaboration réelle, de travail en équipe, d'échange authen- 
tique entre Sœurs. 

Le nécessaire dialogue entre la supérieure et la directrice 


va dans le sens de la promotion des personnes — comme la 
meilleure répartition des responsabilités que suppose la dis- 
tinction des charges — et ce n’est pas, à mon sens, un des 


aspects les moins importants de la solution qui est suggérée 
ici. 


Sœur JEANNE D’ARC, O.p. 


AUTOUR DU POUVOIR DOMINATIF 


Dans le Supplément de la Vie Spirituelle, n° 26 du 15 sep- 
tembre 1953 un article avait cru pouvoir adopter sur la notion 
de pouvoir dominatif la thèse du canoniste Kindt, C.S.S.R. 
Très appuyée en tradition, la thèse de Kindt niait que le pou- 
voir dominatif des religieux fût de lui-même un pouvoir hié- 
rarchique de l’Église. Mais, déterminé par le vœu d’obéis- 
sance et par des Règles particulières, il le disait de ce point 
de vue un pouvoir « privé », bien que soumis au pouvoir 
hiérarchique et promu par lui dans une pleine situation ecclé- 
siale. 

En défendant cette thèse avec les mille nuances que lui a 
apporté la tradition canonique, nous savions que la thèse qui 
prône le caractère entièrement et totalement public du pou- 
voir dominatif était depuis 1934 vigoureusement défendu par 
le Rme P. Larraona, aujourd’hui cardinal, mais à ce moment 
secrétaire de la Sacrée Congrégation des Religieux. Elle ne 
pouvait donc pas ne pas être montante parmi les canonistes 
* romains. Et, de fait, il est incontestable que l'actuelle pra- 
tique du gouvernement de l’Église, surtout en ses organismes : 
centraux, s’accommode mieux d’une doctrine du pouvoir domi- 
natif pratiquement assimilé à une juridiction d’Église pure et 
simple. 

Aussi n'est-il pas étonnant qu’une fois ou l’autre, Pie XII 
ait parlé en de tels termes qu’il ait fait sienne, sans plus de 
nuances, la doctrine en voie de progression, notamment dans 
le discours du 11 février 1958 aux Supérieurs Généraux éta- 


blis à Rome. 


Nous vous avons donc associés, très chers fils, à cette partie 
de Notre charge, soit directement, vous délégant par le Code 
de droit canon une part de Notre suprême juridiction, soit en 
établissant, dans vos règles et constitutions par Nous approu- 
vées, les bases de votre pouvoir dominatif, Aussi, Nous im- 
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porte-t-il souverainement que vous exerciez l'autorité qui vous 
appartient selon Nos intentions et celles de l’Église 1. 


A en croire le P. Carpentier dans un récent article de Voca- 
tions religieuses et sacerdotales, 14 avril:1961, p. 37, lesdites 
paroles trancheraient définitivement la question et mettraient 
un point final à toute discussion. Était-ce l'intention pontifi- 
cale ? Rien ne le laisse entendre. Faut-il donc toujours majo- 
rer la portée d’une parole dite par un pape en toute circons- 
tance ? 

Quoi qu’il en soit, il sera intéressant de relever les manières 
de dire de tous ceux qui écrivent de cette affaire, et notam- 
ment de ceux qui ont toujours parlé selon la manière ancienne. 
Se feront-ils corriger par leurs censeurs officiels ? On guettera 
par exemple les éditions à venir du Petit traité de l’État reli- 
gieux dont La Vie Spirituelle parlait dans son numéro 421. 
p. 301 (octobre 1956). ; 

De même, à la veille du concile, aimera-t-on relever les 
manières de parler de la commission préparatoire pour les 
religieux, avant de remarquer le langage conciliaire lui-même, 
s’il vient à soulever des affaires en laquelle celle-ci serait en- 


gagée. 


Fr. J. BONDUELLE, oO. pP. 


1. & In hac igitur parte nostra muneris vobis, dilectissimi filii, sive 
recto tramite, aliquid vobis per codicem Juris delegantes Nostrae supremae 
jurisdictionis sive per ipsa Nobis probata Regulas et Instituta vestra 
illius potestatis vestrae quam « dominativam » appellant fundamenta 
ponentes, vos socios Nostri supremi officii assupsimus. Hinc fit ut Nostrae 
plurimum intersit ut ad menten Nostram et Ecclesiae hanc vestram aucto- 
ritatem exerceatis » (A.A.S., 1958, p. 153). Cité d’après le manuel du 
P. CarPENTIER, « Documents Pontificaux du Règne de Pie XI », La Vie 
Religieuse, Éd. Bonne Presse, p. 86, commentaire PTT 


ADN ES 


Bulletin 


de spiritualité indienne 


Lorsqu'on s’essaie à embrasser du regard la production 
littéraire des deux ou trois dernières années, destinées à ré- 
pandre en Occident la connaissance des deux grands courants 
religieux qui trouvent leur origine dans l’Inde, quelques 
remarques s'imposent. Une première constatation : très abon- 
dante en anglais, la littérature qui concerne le bouddhisme est 
peu représentée dans l’édition en langue française. S'agit-il 
d’un simple retard, que l'avenir prochain se chargera de 
combler ou faudrait-il en conclure à une certaine imperméa- 
bilité de l’esprit « cartésien » des latins à la pensée — et 
surtout à la propagande — bouddhique? Il faut d’ailleurs, 
pour être juste, faire remarquer que les deux seuls ouvrages 
en français que nous avons à signaler sont d’exceptionnelle 
qualité. La revue France-Asie, qui s’est en quelque sorte spé- 
cialisée dans les numéros spéciaux consacrés à La présence 
de... l’un ou l’autre grand phénomène culturel, intéressant à 
la fois les deux communautés orientale et occidentale, a fait 
paraître en 1959, à l’occasion du 2.500° anniversaire du Pari- 
nirvana de Sakyamouni, un numéro spéciall qui ne compte 
pas moins de 1.000 pages et fait état d’abondantes illustra- 
tions, cartes, tableaux, glossaire et bibliographie, tout en se 
vendant à un prix raisonnable. Bien que ce soit avant tout la 
présence actuelle du bouddhisme dans le monde que l’on s’est 


1. « Présence du Bouddhisme », France-Asie, t. XIV, n° 153-167, 
février-juin 1959, pp. 181-1025, CIX planches hors texte, 
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efforcé de rendre ainsi tangible, les origines et l’histoire ne 


sont nullement négligées. De brèves mais suggestives syn- 
thèses, rédigées par d’excellents spécialistes, éclairent vrai- 
ment de toutes parts l’impressionnant fait bouddhique. À côté 
des grands noms de la bouddhologie universitaire, J. Filiozat, 
P. Mus, G. Tucci, A. Bareau, E. Lamotte, Sasaki, M. Lalou, 
figurent à la table des matières ceux de docteurs autorisés 
de 1’ « église » bouddhique, tels Sangharakshita ou Suzuki. 
Parmi les contributions qui concernent particulièrement la 
spiritualité signalons le « Sermon sur le Bouddhisme Zen » 
de Tetsugen, l’étude de Suzuki sur la « nature-de-bouddha » 
celle, $ur la vie monastique au Tibet, de Delannoy. L’actuel 


président de la Société Bouddhique de Paris, C. Louns- 


berg, s’est attaché à montrer les correspondancés entre la 
vision bouddhique des choses et celle de notre physique con- 
temporaine, thème de propagande fréquemment mis en avant 
ces derniers temps. 

Cette entreprise sans précédent de la revue France-Asie, 
véritable « survey » du bouddhisme dans tous ses aspects 
significatifs, se recommande encore du fait qu’il fournit des 
points de repère quant à l'étendue de l’expansion bouddhique 
en Occident. L'art et l’architecture n’ont pas été oubliés et 
sont présentés richement, grâce à une illustration abondante 
et de bonne qualité. Le volume contient encore 60 pages de 
traductions de textes majeurs du canon pal. 

Un second ouvrage monumental de la bouddhologie de 
langue française vient de paraître en Belgique?. Son prix 
élevé ne le met pas, hélas! à la portée de toutes les bourses. 


Il s’agit du permier tome d’une histoire du bouddhisme, due 


à la plume du chanoine LAMOTTE, professeur à l’Université de 
Louvain. Une édition meilleur marché, allégée des notes 
savantes, serait la bienvenue, car la plupart des pages de cet 
ouvrage devraient être portées à la connaissance d’un plus 
large public. I1 faut souhaiter que l’auteur et l'éditeur se 
mettront d'accord pour réaliser une telle édition, qui recevra 
sans aucun doute le meilleur accueil. Les 850 pages de ce pre- 
mier tome s’étendent des origines à la période Saka, c’est-à-dire 
jusqu’au premier siècle de notre ère. Cette période, qui a vu le 
règne d’Açoka, le Constantin du bouddhisme, ainsi que la 


2. E. LaMOTTE, Histoire du Bouddhisme. Des origines à l’ère Saka 
(Bibliothèque du Muséon, vol. 43), Publications Universitaires, Louvain, 
1958, XII + 862 pp. 
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constitution du canon des écritures, se termine vers le moment 
_ où la séparation des écoles en deux « véhicules » consacre défi- 

nitivement une divergence déjà ancienne dans l'interprétation 
du message de Gautama. L’importante question des rapports 
entre l’évolution de la pensée bouddhique et l'introduction de 
la culture hellénique en Inde est l’objet d’une étude attentive, 
qui corrige sur plusieurs points les perspectives courantes en 
la matière. Avec raison l’auteur pense que l'influence de la 
Grèce ne doit pas être surestimée. Les spéculations « gnostici- 
santes » sur les trois « corps » du Bouddha peuvent s’expli- 
quer par le souci de concilier l'existence historique du 
. Bouddha avec la nature transcendante dont la piété populaire 
l’a revêtu. 

Dans le même ordre des publications savantes, il convient 
de signaler, à cause de l'intérêt du sujet pour l'étude des 
formes que peut prendre la vie spirituelle, les deux volumes 
de l’édition critique de l’Hevajra Tantrañ, avec traduction 
et commentaire en anglais. Cette primeur dans le domaine de 
l'édition critique des textes tantriques, ainsi que les conclu- 
Sions auxquelles parvient l'éditeur, sont des événements im- 
portants de l’histoire des études de la spiritualité indienne. 
L'auteur montre que le mouvement tantrique tibétain à dû 
avoir son origine en pleine terre indienne, à l’époque où 
l’école madhyamika se sépara de celle des yogacara. Les 
« tantra » sont, selon Snellgrove, des manuels destinés à 
guider la mise en pratique audacieuse du principe de l’iden- 
tité entre le samsara et le nirvana, principe qu'illustre sur le 
plan théorique cette fois la littérature dite « de sagesse » 
(prajinaparamita) dont E. Conze vient de traduire deux textes 
que nous présentons plus bas. Signalons que Snellgrove, 
dans son introduction, analyse de façon pénétrante la notion 
de samaya, ou « sacrement » tantrique. Sur ce point comme 
sur d’autres, Snellgrove corrige l'interprétation des ésoté- 
ristes tant orientaux qu’occidentaux, qui tendent à considérer 
comme négligeable la réalité tangible de ces signes sacra- 
mentels, pour ne plus en faire qu’un simple langage sym- 


bolique. 
Pour en finir avec les publications savantes, signalons encore 


3. D. L. SNELLGROVE, The Hevajra Tantra, A critical Study, Part I : 
Introduction and Translation, Part II : Sanskrit and Tibetan texts, Oxford 


Univ. Press, Londres, 1959. 
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l'ouvrage de Kirfel# sur la symbolique bouddhique. C'est un # 


utile répertoire, mais qui ne s'attache guère à dégager les 
significations des symboles inventoriés. É 

Outre une anthologie, que nous présenterons ci-après, le 
professeur E. Conze, qui s'attache depuis des années à faire 
connaître dans de bonnes traductions commentées la littéra- 
ture de « sagesse » bouddhiste, a publié récemment en An- 
gleterre deux textes brefs mais capitaux : la Sutra de Dia- 
mant et la Sutra du Cœur5. Ces textes nous transportent au 
centre de la « gnose » bouddhique, qui s’y révèle étonnamment 
proche de nos gnoses méditerranéennes, ce qui tendrait à 
confirmer l'opinion selon laquelle la pensée gnostique serait 
partout la compagne d’exercices mystiques, du type de ceux 
que pratique par exemple l’hésychasme. 

Les lecteurs de langue anglaise sont certainement privi- 
légiés en matière d’anthologie et de publications vulgarisées 
de textes bouddhiques. En particulier E. Conze, l’un des 
plus actifs dans ce domaine, est animé par sa conviction de 
la haute valeur des méthodes de la méditation bouddhique 
pour préserver ce qui reste à sauver de la santé mentale et 


spirituelle de l'Occident. L’anthologie qu’il a publiée en 1956 


dans la série « Ethical and Religious Classics of East and 
West 6 » propose à cette fin pour guide un certain nombre de 
textes traduits, extraits en majeure partie du Visuddhimagga 
de Buddhaghosa. Cet ouvrage a été traduit intégralement en 
anglais et en allemand, respectivement en 1950 et 1952. Dans 
la série des Penguin Classics? le même fécond vulgarisateur 
a retraduit et introduit un ensemble de textes clés, qui repré- 


sentent presque toutes les périodes et toutes les tendances du- 


bouddhisme, y compris le Zen et l’Amidisme. Cette anthologie 
s'adresse plus particulièrement au laïc, qui n’aurait pas le 
loisir de se livrer à des études de style proprement monas- 
tique. ; 

Le président de la Buddhist Society de Londres, C. Hum- 


4. W. Kirrez, Symbolik des Buddhismus (Symbolik der Religionen, 5) 
Anton Hiersemann, Stuttgart, 1959, 128 pp. 

5. Buddhist Wisdom Books, Containing the Diamond Sutra and the 
Heart Sutra, translated and explained by E. Conze, Allen and Unwin, 
Londres, 1958, 110 pp. 

6. E. CoxzE, Buddhist Meditation (Ethical and Religious Classics, 
n° 13), Allen and Unwin, Londres, 1956, 183 pp. 

7. Buddhist Scriptures, selected and translated by E. Conze (The Pen- 
guin Classics, 188), Harmondsworth, 1959, 250 pp. 
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phreys, vient, de son côté, presque en même temps que Conze, 
de publier dans la série « Wisdom of... » de l'éditeur 
Michael Joseph une anthologieS de done tout à fait 
comparables à celle parue dans la série Penguin. Les deux 
auteurs se sont d’ailleurs aidés mutuellement. La part faite 
par Humphreys au bouddhisme extrême-oriental est encore 
plus grande que chez Conze. Un chapitre a été consacré à la 
vie monastique. Les deux anthologies sont munies d’une liste 
des sources utilisées et d’un glossaire. Celle de Hume e 
comporte en outre un index. 

En cinq cents pages très denses, un Anglais, né en 1925, 
qui signe du nom de religion qu'il a pris lors de son ordi- 
nation comme moine bouddhiste en 1950 — après qu’il eut 
été « libéré » des vues chrétiennes grâce à la lecture de 
l’Isis dévoilée de la Blavatsky — nous propose une perspec- 
tive sur le bouddhisme où toutes les écoles réconciliées se- 
raient comme les aspects plus ou moins incomplets d’une 
doctrine foncièrement une. Après son ordination, l’auteur a 
fondé à Kalimpong un vihara (monastère) dont la mission 
spéciale sera de travailler à cet « œcuménisme » bouddhique. 
Le livre se recommande par le sérieux de l'information, la 
clarté et le caractère complet et équilibré de l'exposé. Il 
arrive parfois que la tendance harmonisante de l'ouvrage 
estompe les contours de certaines contradictions entre les 
écoles. La thèse fondamentale de l’auteur est que la prédi- 
cation du Bouddha impliquait dès les origines l’idéal mahaya- 
niste du bodhisattva, c’est-à-dire du salut par le vœu de faire 
le salut universel. Le Petit Véhicule aurait indûment rétréci 
les horizons en se limitant au salut personnel de l’arhant. 
Alors que le Hinayana avec le canon pali voit dans ce terme 
la désignation de l’ascète qui est parvenu à se dégager tota- 
lement de l'illusion du « soi » (âtman) et a atteint par là la 
délivrance hors du samsara, Sangharakshita défend la thèse 
que l’arhant des origines bouddhiques a eu accès aux prin- 
cipes de la sagesse transcendantale, la prajnaparamita dont 
Conze a publié la littérature, tout à fait caractéristique des 
idées du Grand Véhicule. I1 y a en effet d’assez sérieux indices 
en ce sens et il est probable que sous l’accumulation des 


8. The Wisdom of Buddhism, edited by C. Humphreys, Michael Joseph, 


Londres, 1960, 280 pp. 
9. Bhikshu Sangharakshita, À Survey of Buddhism, The Indian Ins- 


titue of World Culture, Bangalore, 1957, 500 pp. 
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termes négatifs, il faut reconnaître un contenu positif à la 
« fin dernière » du bouddhisme ancien. À tous ceux qui sont 
prêts à un effort sérieux, mais ne dépassent cependant pas ce 
que demande normalement une initiation à une philosophie, on 
peut recommander ce livre comme une vote rapide et sûre vers 
une bonne connaissance de bouddhisme.* 

Le lama Anagarika Govinda a fait œuvre très utile en ras- 
semblant dans le cadre d’un exposé systématique 1, succinct 
mais complet et bien articulé, les principaux éléments de la 
structure psychologique présupposée par l'exercice de la médi- 
tation bouddhique. Il se fonde pour cela sur le témoignage 
autorisé des textes de l’abhidharma. Sans aucune concession 
aux errements d’une vulgarisation trop facile, l’auteur est 
parvenu à mettre entre les mains de tout lecteur prêt à faire 
l'effort nécessaire pour assimiler un vocabulaire technique 
précis, un instrument de travail de première valeur. On ne 


peut guère concevoir manuel de psychologie bouddhique 


mieux ordonné et plus suggestivement illustré de schémas 
explicatifs. Comme l’expérience bouddhique en matière d’ex- 
périence mystique est d’une richesse et d’une subtilité hors 
pair, on ne peut que recommander cet ouvrage à l'atten- 
tion de tous les spécialistes d'anthropologie comparée des 
_ états spirituels extraordinaires. 

Parmi les diverses formes de bouddhisme aujourd’hui pro- 
posées à l'Occident, il semble que le Zen recueille le plus de 
suffrages. Cette forme de méditation bouddhique, très austère 
quant au fond mais très libre dans la forme, traite l'étude de 
la littérature canonique avec une relative désinvolture, se 
dégageant ainsi d'autant mieux de tout esclavage de la lettre 
Si le bouddhisme de Sangharakshita est un bouddhisme tvpi- 
quement œcuménique et ecclésiastique (le nom d’ordination du 
moine anglais qui le prêche signifie : gardien de la commu- 
nautél), si le bouddhisme de Conze se fonde avant tout sur 
une exégèse attentive des textes, en vue de transvaser dans 
de nouvelles outres le vieux vin de la thérapeutique bouddbhi- 
que des consciences, c’est plutôt l'espérance d'atteindre sans 
transition à l’immédiateté de l’expérience béatifiante du satori, 
sans devoir abandonner les modes de vivre — sinon les modes 
de penser — de la société occidentale que cherche à propager 


10. Lama ANAGAaRIKA GOViINDA, The Psychological Attitude of Early 
Buddhist Philosophy, Rider and C°, Londres, 1961, 192 pp. 
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un | Humphreys, depuis qu'il s'est mis à l’école des maîtres ja- 
ponais et de leur bouddhisme practico-pratique. Suzuki est 
peut-être celui qui a fait le plus pour susciter cet enthou- 
siasme, et il y est parvenu en empruntant la voie qui péné- 
trait jusqu’au cœur de l’Occidental cultivé : la voie de 


 l’érudition méthodique. Maïs aujourd’hui les bouddhistes de 


l'Occident, devenus conscients de l’inutilité de l’artifice des 
présentations scientifiques de textes vénérables, se cherchent 
de nouveaux maîtres en « immédiateté » délivrante. Il leur est 
cependant malaisé de trouver en Orient les maîtres adéquats, 
capables de désankyloser des esprits courbés sous une tradi- 
tion séculaire de devoirs imposés de l’extérieur et de science. 
sans sagesse, accumulée sans être assimilée. Risquons uné 
hypothèse afin d'expliquer que ce soient surtout les esprits 
anglo-saxons qui se tournent vers le Zen à cet effet. Le 


terrain ne serait-il pas particulièrement préparé dans leur cas 


par un conflit plus aigu qu'ailleurs entre une science soumise 
à des postulats rigoureusement positivistes et une religiosité 


_d’autant plus émotionnelle et anarchique qu’elle se trouve 


refoulée. Le Zen fournit, semble-t-il, le contre-poison ‘adéquat 
pour cette idiosyncrasie délétère. Quoi qu'il en soit de ce 
point, une phrase de C. Humphreys peut nous éclairer sur 
les raisons qui détournent de tels esprits de chercher: dans a 
tradition chrétienne le remède à leurs maux : « Celui qui a, në 
serait-ce qu'’entrevu l'éclat radieux du Jijimuge, cel Sn 
qu’il ne fait qu’un avec toute l'humanité, avec toutes choses, 
avec la vie, et il se comporte en conséquence; ceux qui ne sa- 
vent pas doivent recourir à un Dieu ou au « charity bazaar ». 

Dans l’histoire du bouddhisme, l'introduction de la méthode 
Zen constitue une réforme de caractère radical et en appelle 
de toutes les formes traditionnelles directement à l’expérience 
même du Bouddha. Toutes les théories sur la méthode doivent 
faire place à la mise en route elle-même. Comme pour la 
« montée au Carmel », on ne nie pas l’existence d'une multi- 
plicité de chemins mais, pour l’exprimer dans le langage 
paradoxal propre au Zen : « Si vous voulez gravir üne mon- 
tagné, commencez par le sommet! » Le chemin, pris dans son 
« extension », n’est qu'illusion. Le terme est un hic et nunc. 
Dé là que l’ « instant », sur lequel presque tous les maîtres 
bouddhistes avaient profondément réfléchi, fini, dans le Zen, 
par ramener tout à soi de façon violente. Il existe, à ce point 
de vue, une affinité entre le Zen et l’existentialisme. Le retour 


9 
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au phénomène, dans son instantanéité existentielle, est pour 
l’un comme pour l’autre le moyen de « démythologiser » 
l'existence. Le plus fameux de tous les koan est « mu », ce 
qui veut dire « non ». Il s’agit, avec de tels moyens explosifs, 
de pulvériser, d’atomiser toutes les -structures mentales 
acquises, tous les schémas qui surimposent à l'existence leur 
exemplarité préfabriquée. Ce ne sont pas là jeux d’enfant. Il 
s’agit en définitive de rejoindre l'éternel au cœur même de 
l'instant, sans le tirer de sa banalité quotidienne. 

La première publication visant à faire connaître le Zen en 
Occident date de 1927, lorsque Suzuki publia ses essais. La 
Société Bouddhique de Londres fonda son premier cercle de 
Zen en 1930, mais il fallut attendre jusqu’en 1957 pour qu’elle 
reçoive l’aide d’un maître japonais qualifié. Entre 1927 et 
1947 parut sur la question un seul petit livre, qu’on vient de 
rééditer :, Spirit of Zen, d'A. Watts. De 1947 à, 1957 
quatre ouvrages parurent. Mais depuis 1957 on en compte 
déjà six autres : The Goose is Out, de W. J. Gabb; The 
Way of Zen, d'A. Watts; Zen for the West, de R. Lin- 
sen; Fingers pointing towards the Moon, de Wei Wu Wei; 
et Zen comes West, de C. Humphreys. S'il advient à 
C. Humphreys d’agrémenter sa propagande pour le Zen d’une 
pointe d’athéisme militant, cela ne doit pas faire croire que 
le Zen soit ennemi de toute vue métaphysique sur lies 
principes. À la suite de Suzuki, il se réclame volontiers 
d’Eckart et des Upanishads. Mais il lui est plus essentiel 
encore de ne pas croire la voie découverte une fois pour tou- 
tes. À chacun reviendra de la redécouvrir, à sa façon. Il faut 
reconnaître qu’on rejoint ainsi un trait authentique de la pen-- 
sée de Bouddha. La simple application du principe qui leur 
est cher devait faire prendre conscience aux partisans du 
Zen de la difficulté de l’implanter sérieusement en Occident. 
Dans la préface de son dernier livre, C. Humphreéys recon- 
naît honnêtement que ce n’est pas encore chose faite. Qui 
pis est, il y a désaccord entre les augures sur la voie à suivre. 
Humphreys nous fait part des divergences de vue entre l’école 
anglaise et l’école américaine. I1 nous explique aussi comment 
travaille la classe de Zen à Londres. Tout son livre est conçu 
pour démontrer par les faits qu’il n’est pas indiqué d'attendre 


11. C. Humpnreys, Zen comes West, Allen and Unwin, Londres, 1960, 
207 PP. 
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simplement la venue d’un « messie » Zen pour l'Occident, 
comme le pensent les prosélytes américains, mais qu’il con- 
vient que l'Occident se mette à la recherche de son propre 
Zen. 

: Que cette tâche ne soit pas désespérée, que les chrétiens en 


_ particulier aient les meilleures raisons de s’y atteler, voilà ce 


dont le P. Enomiya-Lassale, S. J.12, veut nous faire partager 
sa conviction. Prenant appui d’une part sur les travaux de 
mystique comparée du P. L. Gardet, d’autre part sur un 
long commerce avec les maîtres japonais du Zen et une prati- 
que personnelle sérieuse de leurs méthodes, ce prêtre, long- 
temps missionnaire au Japon, aborde dans les chapitres d’un 
petit livre bien illustré les questions majeures, théoriques et 
pratiques, que le Zen pose à l'Occident chrétien. 
L'auteur insiste en particulier sur le fait que le Zen ne 
renie que le « moi » empirique, afin de sauvegarder pour le 
chrétien qui croit en l’Ââme immortelle créée par Dieu la possi- 
bilité d’adhérer cordialement à l’arrière-plan doctrinal de la 


- méthode. À ce propos il faut remarquer que cette distinction 


a été explicitement refusée par beaucoup de docteurs du 
Grand Véhicule, branche du bouddhisme d’où dérive le Zen. 
Pour interpréter le Zen avec le P. Enomiya-Lassalle, il faut 
éviter toute prise de position dialectique sur les problèmes 
doctrinaux internes du bouddhisme, ce qui représente un re- 
tournement complet des habitudes mentales du chrétien occi- 
dental. L’auteur reconnaît en outre que l’expérience de l’illu- 
mination (satori) conduit tout naturellement à une description 
de la réalité de type moniste. Aussi s’attache-t-il À montrer 
qu’il ne s’agit là que d’une interprétation, traditionnelle en 
Orient, il est vrai, maïs non nécessairement impliquée par 
l’expérience. Cette dernière pourrait être sauvegardée sans 
que violence soit faite À son caractère propre dans le cadre 
de catégories psychologiques compatibles avec le dogme mo- 
nothéiste, catégories que l’auteur pense trouver dans les 
travaux d’O. Lacombe et de L. Gardet. De cette manière, 
bien que le Zen fasse manifestement partie intégrante de la 
religion du bouddhiste, il en serait néanmoins détachable en 
tant que méthode et, selon l’auteur, adaptable en climat chré- 
tien. Le P. Enomiya-Lassalle se pose alors la question de 


12. H. M. Exomiya-LassaLLe, s.j., Zen-Weg zur Erleuchtung, Verlag 
Herder, Vienne, 1960, 148 pp. 
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savoir si le Zen du chrétien demeurera confiné dans l’ordre 
purement naturel de la préparation ascétique, ou il s’inté- 
gréra dans la ligne même de l'approche mystique du mystère 
divin. Son argumentation fait ici usage d’un moyen terme : 
la mystique islamique. Le Zen, utilisé par des hommes, qui, 
in concreto, ne peuvent se soustraire aüx sollicitations de la 
grâce divine, s’intégre en fait pour eux dans le cours d’une 
approche positive de Dieu. Beaucoup de bonzes, longuement 
exercés au Zen, témoigneraient en effet de nettes tendances 
théistes dans leur spiritualité personnelle. 

Il resterait pour l’Occidental qui aborde le Zen une pre- 
mière difficulté pratique. à vaincre, qui ne peut être sous: 
&stimée. Beaucoup ne passeront pas le cap que représente la 
pose de méditation. Celle-ci n’est pas ad libitum, et les dou- 
leurs qu’elie provoque chez le débutant peuvent constituer un 
obstacle insurmontable sur le chemin de l’apaisement mental, 
l'exclusion de toute agitation intérieure étant ici, comme 
dans toute espèce de yoga, la clé de la méthode. 

Dans le vaste domaine de la religion hindouiste et de la 
philosophie de tradition védantine. (les frontières entre reli- 
gion et philosophie demeurent beaucoup plus floues en Orient 
qu’en Occident) il convient d’attirer l’attention sur les excel- 
lentes publications de l’Institut français d’Indologie. Au 
cours des années 1957 et 1958 en particulier un recueil d'ar- 
ticles et deux textes importants pour l’histoire de la philo- 
sophie religieuse ont été publiés par ses soins. Le n°.4 de 
la série $# rassemble quatre articles sortis des plumes très 
autorisées du P. Monchanin, des professeurs Filliozat et Ba- 
reau. Ils constituent un ensemble précieux par le subtil con- 
trepoint des thèmes qu’ils traitent : Voga et Hésychasme; 
Apophatisme et Apavada; l’Absolu dans le Bouddhisme. 

Avant de passer aux ouvrages qui concernent plus spéci- 
fiquement la vie spirituelle, un mot d’un ouvrage de psycho- 
logie sociale conduit selon les méthodes de Margaret Mead 14. 
Be groupe étudié est constitué par l’ensemble des Hindous de 
haute caste d’un village du Radjpoutana, demeuré relative- 
ment à l’abri des influences occidentales. L’auteur a rassem- 


13. Publications de l’Institut français d’Indologie, n° 4, Entretiens, 
Pondichéry, 1957, 43 pp. 

14. G. M. Carsrairs, The Twice-Born, A study of a community of 
highcaste Hindus, with a preface by Margaret Read, The Hogard Press, 
Londres, 1957, 343 pp. 
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blé un riche matériel, dont son Chapitre « Religion and Phan- 
tasy » n’épuise pas li signification religieuse. Notons. ambi- 
valence essentielle de la puissance sexuelle dans la mentalité 
indienne, pénétrée de tantrisme. L’ascèse sexuelle conditionne 
matériellement l'accès aux états mystiques supérieurs, . qui 
emprunte son dynamisme à la même source que la vie des 
puissances de la génération. Sur les 45 personnes suivies. 
au cours de l’enquête, 15 (dont 4 rajputs, 8 brahmanes et 
3 banyans) prient et méditent quotidiennement, tandis que 2 
seulement (un rajput et un banyan) sont totalement indiffé- 
rentes aux matières religieuses. si 

La grande voyageuse et célèbre Parisienne Alexa 
David-Neel, qui a si courageusement travaillé à accroître 
notre connaissance du lamaïsme tibétain, a récemment publié 
la traduction 5, accompagnée d’une introduction, d’un texte 
bref mais influent et suggestif de l’école advaïste, dont la 
caractéristique la plus originale consiste à faire passer la 
voie du salut par l’obéissance [a plus aveugle au gourou, 


quels que soient d’ailleurs ses défauts. L'efficacité de l’action 


du gourou dépend en effet avant tout de la qualité de la foi 
du disciple : « Peu importe que le gourou soit jeune, qu’il 
s’adonne aux plaisirs des sens, qu’il soit stupide, qu'il: soit 
un domestique ou un maître de maison. Rejetterait-ans) une 
pierre précieuse parce que la saleté y adhère ? » | 

Le choix de textes 16 que nous propose E. Gathier, ins 


a collection « Les Univers » publiée au Seuil, s'étend sur 


environ 7o pages, tandis qu’une centaine de pages sont consa- 
crées À un aperçu systématique sur l’histoire de la pensée 


_ indienne philosophique, religieuse et mystique. Le tout fait 


preuve de beaucoup de compétence tant par le choix judicieux 
des textes que par la fermeté de lignes de l’aperçu-histori- 
que. S'appuyant en particulier sur les remarquables travaux 
d’'O. Lacombe, Gathier dégage en quelques pages les. prin+ 
cipes d’un jugement sain sur la pratique et la théôrie du 
yoga. Pour les gens très pressés — c’est-à-dire pour la plu+ 
part d’entre nous — ce livre peut être considéré comme:ce 
qui permet au mieux pour l'instant, en français, de remplir, 
au minimum de frais et dans le minimum de temps, le: devoir 


A. Davin-Nrer, L'Avadhäta Gîtä de Dattatraya, poème mystique 
Vars. Advaïta avec notes et commentaires, Adyar, Paris, 1958, 61 pp. 
116. E. GArHtER, La Pensée hindoue, Étude suivie d’un choix de igxsoss 
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d'état de tout chrétien du XX° siècle : s'orienter sommaire- 
ment dans l’univers spirituel de l’hindouisme. 

Moins sommaire est l’introductionl? que nous propose 
M. Quéguiner, des Missions étrangères de Paris, mais aussi 
plus nettement apologétique. Son travail comporte deux par- 
ties : la première expose les traditions religieuses depuis les 

.sources védiques jusqu'aux mouvements contemporains, la 
seconde reprend systématiquement les thèmes permanents 
de la spéculation indienne. L'ensemble est suggestif, mais le 
détail n’est pas À l’abri de toute critique, à commencer par 
la transcription du sanscrit qui aurait pu sans grande peine 
être améliorée et unifiée. Pour ne donner qu’un exemple, 
l’épouse de Shiva est dans le même passage une fois correc- 
tement appelée Parvati, et trois fois erronément Purvati. Le 
désir de marquer nettement la distance entre l’hindouisme et 
le christianisme conduit parfois l’auteur à employer, pour 
décrire les deux attitudes spirituelles, des catégories discuta- 
bles ou qui devraient être plus soigneusement définies; par 
exemple à la page 123, où la mystique indienne est opposée 
à la mystique chrétienne en fonction de la place qu’y occupe 
le « moi ». Il n’est pas tout à fait juste de caractériser la 
mystique indienne comme une entreprise systématique de dé- 
sintégration de l'individu, et il n’est pas davantage exact de 
suggérer que sur ce point la mystique chrétienne est diamé- 
tralement opposée à l’indienne. Dans l’approche de questions 
aussi délicates, toute simplification didactique et apologétique 
mène à des gauchissements difficiles à pardonner par celui qui 
se sent défiguré. Empressons-nous d’ajouter que les critiques 
adressées par l’auteur aux conceptions indiennes À partir des 
positions chrétienes sont en général tout à fait justifiées, et 
que ses avertissements salutaires ne procèdent pas d’une 
malveillance à priori vis-à-vis d’un mouvement spirituel con- 
current. Nous avons en particulier admiré les pages objectives 
et équilibrées consacrées à l’exposé de la doctrine cdvaïta 
(non-dualisme), bien que nous ne soyons pas d’accord en tous 
points sur l’interprétation des positions de Shankara qui nous 
ÿ est proposée. Le chapitre final sur « Cosmos et Histoire 
dans les perspectives hindoue et chrétienne » est très éclairant, 
et mérite d’être rangé parmi les meilleures études de religion 


Ft 


17. M. QuéQuixER, Introduction à l’Hindouisme, Éd. de l’Orante, 
Paris, 1958, 310 pp. 
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comparée. Notons l'absence surprenante, dans la bibliogra- 
phie, de l'ouvrage classique du P. Johanns : « Vers le Christ 
par le Védanta. » Le travail de Quéguiner donne une excel- 
lente idée de la qualité de l'effort apologétique fourni par les 
missions catholiques dans l'Inde du Sud, et peut rendre de 
bons services également en Occident. 

Radhakrishnan, philosophe et homme politique bien connu, 
a déjà à son actif plusieurs importantes publications en langue 
anglaise, échelonnées sur une durée de plus de trente années. 
Il y présente la tradition indienne dans une interprétation 
personnelle qui vise à favoriser le rapprochement entre l'Orient 
et l’Occident, ou, plus précisément, entre le passé des philo- 
sophies religieuses et l’avenir de la civilisation technique. Un 
souci analogue anime beaucoup de professeurs actuellement 
installés dans les chaires de philosophie des universités indien- 
nés, ainsi qu’en témoignent les cours copieux qu’ils publient. 


 Radhakrishnan les surclasse en général, à la fois par une fidé- 


lité plus grande à l'esprit de la tradition indienne et par une 
meilleure connaissance du passé idéologique de l'Occident. 
Aussi a-t-il eu l’honneur de faire l’objet d’une réfutation en 
règle par un théologien et historien des religions néocalviniste 
très écouté dans les milieux protestants, H. Kraemer!$. Il y 
a eu des penseurs indiens récents plus strictement traditionnels 
que Radhakrishnan, par exemple Shri Aurobindo et Ramana 
Maharshi, mais ils n’ont pas eu une tribune officielle d’où 
s’adresser à l'Occident, comme ce fut le cas pour le président 
de l'Unesco. Consciemment ou inconsciemment, le milieu intel- 
lectuel occidental sera toujours plus perméable à l’Orient en 
toge professorale qu’à celui qui se livre à des macérations dans 
le fond des ashram. Il convient donc d’avertir ceux qui ne 


l'auraient pas constaté par eux-mêmes que Radhakrishnan est 
_ avant tout un philosophe original, dont les idées sont peut- 


être plus faciles À situer par rapport à l’histoire de la philo- 
sophie occidentale que dans le cadre de la tradition indienne. 
Par certains côtés la pensée de Radhakrishnan pourrait être 
comparée à celle de R. Guénon, qui avait largement puisé 
aux sources du Védanta, tout en demeurant polarisé par une 
problématique typiquement occidentale. On pourrait définir 


18. Dans un ouvrage qui a paru en français, anglais, allemand et 
néerlandais. L'édition allemande la plus récente a été remaniée et s’in- 
titule : Religion und christlicher Glaube, Vandenhoeck und Ruprecht, 


Gôttingen, 1959, 453 pp. 
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de tels systèmes comme représentant un Védanta sécularisé, 
transformé en philosophia perennis. I1 faut reconnaître à 
Radhakrishnan les qualités d’un excellent historien de la phi- 
losophie, mais lorsqu'on le compare comme PHiIGeape à un 
Shankara on constate immédiatement ce-qui s’est perdu dans 
le Védanta Radhakrishnien : un certain souffle, qui tire sa 
force d’une grande sensibilité et d’une grande fidélité à la 
qualité proprement religieuse de la pensée indienne. 
Radhakrishnan vient de couronner sa carrière d’exégète des 
grands classiques indiens par la publication de sa traduction 
anglaise, avec commentaire et introduction, des Brahma 
Sutra. Qu'il s'agisse d’un couronnément apparaît comme évi- 
. dent pour qui sait que les Brahma Sutra sont le texte fon- 
damental de toute l’école védantine, texte ambigu que tous 
les maîtres de l’école ont commenté en vue de fonder les 
options qui leurs étaient particulières. Le commentaire de 
Radhakrishnan n’est donc, pas plus que les illustres précé- 
dents, œuvre purement exégétique. Comme ce fut le cas de 
tous ceux qui ont choisi ce terrain pour exprimer leurs idées 
depuis que Shankara les y a précédé, le plus clair du travail 
consiste à s'expliquer avec le plus génial de tous les védantins. 
Nous retrouvons ici, justifiée à partir du texte canonique de 
l’école, l'interprétation de la pensée de Shankara que nous 
connaissions déjà par d’autres œuvres de Radhakrishnan, in- 
terprétation qui vise, répétons-le, à rendre possible un dia- 
logue entre l'Inde et l'Occident, La copieuse introduction 
constitué un exposé brillant d’histoiré comparée des idées, 
qui retiendra tous ceux qui se préoccupent d’un tel dialogue. 
Il est tout à fait symptomatique que le même Radhakrishnan 
ait accepté d’écrire une introduction pour une anthologie de 
textes 2 tirés des écritures saintes de la secte des Sikhs et 
traduits en anglais. La théologie des Sikhs fait le pont entre 
celle de l? He et l’hindouisme. Elle représente donc un de 
ces carrefours où un Radhakrishnan aime à se situer, -afin 
d'interroger et si possible d’incliner les destins de la planète. 
Le OO tnelsRe et l'abolition de la caste font du mouvement 
Sikh le précurseur de l'unification religieuse et sociale de 


19. The Brahma Sûtra, The Philosophy of Spiritual Life, ARS 
with an introduction and notes by S. Radhakrishnan, Allen and-Unwin 
Londres, 1060, 606 pp. 

20. The Sacred Writings of the Sikhs, translated by Trilochan Sin h, 
Jodh Singt, etc., Allen and Unwin, Londres, 1960, FR pa “ 
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linde et du monde selon les vœux du philosophe cosmopolite. 
Les textes sont très beaux. Beaucoup pourraient entrer tels 
quels dans le livre de prière du chrétien. On se rend mieux 
compte à la suite de cette lecture combien seul un christia- 
nisme vécu en profondeur et témoignant de la parole du Christ 
dans la puissance de l’Esprit d'amour peut espérer ébranler 
dans leurs convictions les hommes qui révèrent de telles paro- 
les comme venant directement de Dieu par la bouche de leurs 
grands gourous. Comme nous l’avons signalé pour le texte 
traduit par A. David-Neel et comme ce fut le cas aussi dans 
l’entourage de Ramana Maharshi, dont nous allons présenter 
les écrits plus loin, les textes Sikhs témoignent éloquemment 
dela place immense, centrale, prise par la vénération (on 
peut dire, par l’adoration) du gourou dans la spiritualité 
indienne des derniers siècles. 
_ Les lecteurs de langue anglaise disposeront dorénavant, 
grâce aux soins de son zélé disciple occidental, A. Osborne, 
d’une traduction complète 2! des œuvres de Ramana Maharshi. 
Telle qu’elle ressort de ces écrits, et contrairement à l’im- 
pression que laissaient parfois certains récits de témoins, sa 
doctrine fut bien le pur advaïta. Le véritable Soi coïncide avec 
l’Absolu et.le monde des phénomènes n’est qu’apparence illu- 
soire, fruit de l’inconnaissance. Dès que le Soi, substrat com- 
mun de la science et de l’ignorance, vient à être connu, science 
et ignorance disparaissent ensemble. Comme on le voit, cet 
enseignement est très voisin de celui d’un Shankara, sinus 
identique. Une interprétation somme toute très traditionnelle 
du Védanta comme celle-ci ne saurait s’accorder par contre 
avec celle d’un Radhakrishnan. Que l’expérience religieuse et 
mystique de Ramana Maharshi ait eu un caractère évident 
d'authenticité, nous ne le nierons pas, mais sa doctrine for- 
melle ne laisse guère la possibilité de l’interpréter comme celle 
d'un chrétien qui s’ignore. Elle semble se limiter à l’expé- 
rience de la mystique LE telle que l’a définie le P. Gar- 
det dans son ouvrage récent : Thèmes et textes mystiques, 
Recherche de critères de mystique comparée, 

Avec la parution récente d’un troisième volume s’achève ja 
publication ? de la traduction française des lettres Lun 

21. The collected Works of Ramana ManarsHi, edited by. A. Osborne, 
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d’Aurobindo. C’est là un événement qui n’a pas été assez 
remarqué, et qui enrichit considérablement notre connaissance 
du mouvement et de l'influence de la pensée indienne contem- 
poraine. Par ces lettres nous voyons mieux comment le sage 
de Pondichéry entendait appliquer dans la pratique de la 
conduite des âmes les principes de son Yoga, tels qu'il les 
expose dans Life Divine. Ainsi considéré à la lumière des 
besoins concrets des Âmes et réglé par le jugement prudentiel 
du psychagogue, le système apparaît dans sa juste [umière, 
puisqu'il n’a été conçu que comme une réflexion sur une expé- 
rience personnelle en vue d’en étendre le profit à d’autres. 
La lecture fructueuse de ‘ces lettres, dont la plupart ont été 
écrites entre 1930 et la fin de la guerre, demande que le lec- 
teur soit d’une part suffisamment introduit au vocabulaire et 
à la structure de la pensée spirituelle de l’Inde, d’autre part 
qu’il ait une connaissance au moins élémentaire des carac- 
tères propres au système d’Aurobindo. En particulier, il est 
indispensable d’avoir à l’esprit le schème anthropologique in- 
dien, avec les divers plans selon lesquels se structure le dé- 
ploiement des activités humaines. Le troisième volume apporte 
entre autres choses une série de brefs extraits bien classés, 
qui permettent d’avoir un aperçu d'ensemble sur la symbo- 
lique du sage de Pondichéry. On y trouvera aussi (pp. 33-39) 
sa réaction à la lecture d’extraits du livre bien connu d'H. Mas- 
sis (La défense de l'Occident) qui avait pour but de freiner 
l’engouement des Occidentaux pour les sagesses orientales. 

Les thèmes qui reviennent le plus souvent dans ces lettres 
sont : la définition des buts propres au yoga d’Aurobindo, ses 
différences avec les autres doctrines spirituelles indiennes, 
avec l’occultisme, la science et la philosophie, les conditions 
de progrès sur la voie spirituelle et les difficultés qu’on y ren- 
contre, la physiologie mystique, l’ascèse et les expériences 
spirituelles, l'interprétation des rêves et des symboles. Tous 
ceux qui s'occupent de la conduite des Âmes feront bien de 
prendre le temps nécessaire pour vaincre les difficultés inhé- 
rentes à la lecture de ces pages. 

Quant à ceux qui s’intéresseraient aux fondements philoso- 
phiques du yoga « intégral » du maître de Pondichéry, on ne 
peut que leur recommander vivement la lecture du très bel 
ouvrage collectif où sont reprises les contributions, généra- 


23. The Integral Philosophy of Sri Aurobindo, À commemorative Sym- 
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lement d’excellente qualité, des participants au symposium de 
1957, tenu à l’Ashram de San Francisco. Les conférences ras- 
semblées sous le sous-titre « Yoga and Ethics » intéressent 
directement le sujet de ce bulletin, mais beaucoup d’autres, 
en vertu du principe général en Inde selon lequel philosophie 
et psychagogie ne sont jamais séparées l’une de l’autre, tou- 
chent de près à la vie spirituelle. La position singulière de la 
mystique d’Aurobindo, dont les racines plongent à la fois 
en Occident et en Orient, et qui a toujours veillé à se garder 
de tout extrémisme, allant jusqu’à renoncer à la conception 
circulaire du temps, traditionnelle en Inde, afin de pouvoir 
entraîner la masse corporelle tout entière dans le mouvement 
ascensionnel de l’esprit, fut fort bien mise en lumière tant 
par les participants orientaux de ce symposium que par les 
occidentaux. Cette position mérite d’être méditée par le chré- 
tien, car elle n’est pas sans rappeler celle de grands docteurs 
de l’Église. Grâce à son équilibre, — dû à la fidélité au 
contenu de l'expérience, — cette pensée évite presque tous 
les inconvénients accoutumés des mystiques de tendance mo- 
niste et panthéiste, sans cependant parvenir à percevoir et 
formuler clairement la juste position de l’homme par rapport 
au divin. Sur le plan de l’anthropologie il y a peu à corriger; 
c’est sur le plan ontologique que les brumes du Gange n’arri- 
vent pas à se dissiper. 

Ceux qui lisent l’anglais auront à présent à leur disposition 
un livre bien fait et bon marché”#, qui les initiera aux arcanes 
au moins théoriques du yoga. L'auteur a cherché à orienter 
son travail en sorte qu’il puisse être également utile à ceux 
qui désirent passer à la pratique, mais bien qu’il descende 
jusqu’au détail des exercices, nous doutons fort qu’on puisse 
progresser sans autre aide que ses indications. L'ouvrage vaut 
surtout par la large documentation de bonne qualité sur la- 
quelle il se fonde et qu’il a le bon esprit de laisser parler par 
elle-même. Sans atteindre au niveau des travaux d’un 
M. Éliade l’ouvrage d’E. Wood, très complet, est de bon aloi, 
et peut aider à saisir ce qu'est le yoga, ainsi que sa place 
exacte dans la tradition spirituelle indienne. 


osium, edited by H. Chaudhuri and F. Speigelberg, Allen and Unwin, 
ondres, 1960, 350 pp. : 5 
24. E. Mo Vous. An explanation of the practices and philosophy 
of lan Yoga, and how they can be applied in the West today (Peli- 
can, À 448), Harmondsworth, Penguin Books, 1959, 272 pp. 
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-: Pour ceux qui s'intéressent aux rapports entre la mystique 
indienne et les idées du psychologue zurichois Jung, signa- 
lons une étude très soignée # de la notion d’âtman telle qu’elle 
apparaît dans la Brhad Aranyaka Upanishad, étude faite en 
vue de contrôler le bien fondé de l’emploi de la notion de 
Soi, qu’il a empruntée à la spéculation ‘indienne. L'ouvrage 
constitue une bonne étude de sémantique et de psychologie 
indienne et elle peut rendre des services non seulement aux 
jungiens, et aux psychologues en général, mais encore aux 
philologues et aux historiens de la pensée indienne. 

Ce bulletin, si succinct soit-il, serait gravement incomplet 
s’il ne signalait deux ouvrages qui ne traitent pas principale- 
ment de spiritualité indienne, mais de mystique comparée. 
Tous deux sont à la recherche de critères qui départagent les 
divers types de mystique, et tous deux rencontrent tout natu- 
rellement sur leur chemin ia mystique indienne. Comme leurs 
auteurs se sont fait reconnaître à bon droit une compétence 
de premier ordre en la matière, on ne peut passer sous silence 
les quelques pages que leurs travaux récents consacrent à 
l'Inde. Il s’agit du P. L. Gardet #, que nous avons eu l’occa- 
sion de citer dans ce bulletin, et du professeur d'Oxford, 
R. C. Zaéhner. Ce dernier est revenu sur la question dans 
son essai de comparaison entre les religions, intitulé At Sun- 
dry Times ?7, et dans son essai de mystique comparée intitulé 
Mysticism, sacred and profane $. I] assimile la mystique in- 
dienne de l'isolement du « soi » à la béatitude de l’Eden et 
des limbes. Le P. Gardet reconnaît lui aussi l’authenticité à 
son plan de l’expérience mystique indienne, et il la considère 
même comme providentiellement adaptée à nous faire perce- 
voir les distinctions majeures entre les divers types d’expé- 
rience spirituelle. La mystique indienne serait À situer dans 
l’ordre naturel d’une mystique de l’ « enstase ». Dans la pra- 
tique cependant des imbrications extrêmement complexes peu- 
vent se produire entre mystique naturelle et inystique propre- 


25. J. van Gernër, Der Aftman in der Grossen-Wald-Geheimlehre, psy- 
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27: R. C. Zaexaner, At Sundry Times, An Essay in the Comparison of 
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28, R;. C. ZAEnNER, Mysticism, sacred and pro ane, An inquiry into 
some varieties of praeternatural experience, Oxford Univ. Press, Londres, 
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ment théiste de l’extase, qui ne saurait être authentique que si 
elle sé situe dans l’ordre Re ES mesuré pa les ee 
de la foi. : 

Les traducteurs des lettres d’Aurobindo ont raconté ar É 
collection « Expériences spirituelles » leur voyage en Inde®%, 
voyage centré sur la visite aux lieux saints. Le style vise à 
procurer au lecteur, autant que faire se peut, l'impression: du 
« vécu ». Le détail concret est donc à l’avant-plan, et c’est à 
travers lui que la signification est sensée pouvoir être rejointe. 
Le danger, à ce pet jeu plein de charme, est de se laisser 
aller, sans même s’en apercevoir, à tricher un peu, et à rendre 
significatif ce qui ne l’est peut-être pas, surtout lorsque l’ab- 
sence de références au cadre historique garantit l'impunité. 
Dans son fameux Reisetagebuch, Kayserling a laissé un exem- 
ple difficilement surpassable de ce genre littéraire. Le petit livre 
d’'Huguette et Jean Herbert, sans atteindre à la même puis- 
sance de suggestion, confine cependant par moment à une : 
certaine qualité d’incantation magique. À la longue cepen- 
dant nous avons trouvé ce flot ininterrompu d'images quelque 
peu fatigant, et même un peu vain, mais il s’agit ici d’une 
réaction toute personnelle et d’autres se sentiront sans doute 
ravis au milieu de cet étalage pittoresque, ramené tout droit 
du bazar de la religiosité orientale. 

Nous clôturerons la série cette fois par un livre de lec- 
ture agréable, sur un sujet qui ne peut laisser les lecteurs de 
ce bulletin indifférents. Il s’agit du récit des expériences d’un 
disciple américain de Ramakrishna au cours de son premier 
voyage aux Indes, en tant que novice de l’Ordre fondé par 
Vivekananda. Un des buts principaux qu’il s'était proposé 
était de rassembler, avant qu'il ne soit trop tard, toutes les 
données encore accessibles sur les premiers disciples de 
l’ « avatar » divin, Ramakrishna. L’enthousiasme du novice 
ne l’a généralement pas empêché de garder le sens critique 
de l’Occidental, mais l’a souvent mis mieux en mesure de vain- 
cre l’obstacle de l’insolite et de rejoindre l'esprit. Son témoi- 
gnage sur l'Inde religieuse contemporaine nous a semblé de 
meilleur aloi que celui des deux Herbert, bien que, par mo- 
ment, on se heurte à certaines contradictions dans son inter- 
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prétation des faits. Par exemple lorsque après avoir insisté 
sur la correspondance entre la structure du temple hindou, à 
naos central étroit et secret, et une spiritualité qui mettrait 
l'accent sur la réalisation individuelle du divin (Réaliser Dieu 
n’est pas affaire de communauté, c’est affaire d’individu, cha- 
cun suivant le chemin de sa propre inclination, p. 36), il nous 
plonge sans transition dans l’atmosphère d'enthousiasme col- 
lectif, de perte de soi dans une marée indescriptible de dévots 
extasiés où se déroulent les pèlerinages, dont le sommet con- 
siste précisément dans le darshan, c'est-à-dire la visite rendue 
à l’idole cachée dans la pénombre du Saint des saints. Aussi 
ne sommes-nous pas trop étonnés d’apprendre que la leçon 
majeure que l’auteur a tirée de sa visite à Puri, c’est que 
chacun trouve dans le signe divin... ce qu’il désire y trouver. 
Encore une fois, étouffant dans les limites étroites du positi- 
visme affairiste, l’'Anglo-Saxon est allé cherché recours à l’au- 
tre extrémité dans l’irrationalisme de principe d’une religiosité 
syncrétique, où se conjuguent, en la personne de Viveka- 
nanda, le tempérament ardent du bengali et l’esprit pratique 
d’une charité organisée, chère à cette Amérique d’où le même 
Vivekananda rapporta l’idée d'organiser en Ordre religieux Île 
groupe des disciples de Ramakrishna. La critique sur le fond 
n’enlève rien au charme de la forme. Le livre est intéressant 
d’un bout à l’autre, et donne à réfléchir au chrétien. Nous le 
mettrions sans hésiter entre les mains de tous les novices, 
pour leur délassement certes, mais aussi pour qu'ils réalisent, 


grâce à la comparaison, ce qui, dans leur zèle, est encore 
tout humain. 


H. CoRNÉLIS, 0. p. 
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